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INTRODUCCIÓN 
«El hacer es un sustitutivo del ser. Dios no hace 
porque es puera simplicidad espir i tual» 1 
La necesidad de la acción siempre ha estado presente en la 
vida del hombre y, correlativamente, también en su especulación. 
Y si del imitamos la acción, considerando específicamente el traba-
jo, es patente que se trata de una realidad ligada inseparablemente 
a la condición humana. 
Una característica que ha marcado y orientado la reflexión fi-
losófica acerca del trabajo es, precisamente, el neto carácter transi-
tivo de la acción. Ahora bien, debido a que es el trabajo un ele-
mento clave dentro de la organización social, los profundos cambios 
que ha sufrido la estructura de la sociedad han llevado consigo cam-
bios en la concepción y mentalidad que, en el transcurso del tiem-
po, se ha tenido del trabajo. Y estos cambios y distintas mentali-
dades siempre han pesado, siempre han influido —de una u otra 
forma— en el tratamiento que de los filósofos ha recibido. 
¿Cuál es el sentido del trabajo? Una mirada a la historia de 
la filosofía nos dirá que es una cuestión no resuelta definitivamen-
te todavía. En un movimiento pendular, las respuestas han oscila-
do desde posturas que lo han menospreciado —la filosofía griega 
y medieval, en las que corresponde exclusivamente a la contempla-
ción ser la actividad plena y finalizada en sí de forma suprema— 
hasta otras posturas antitéticas a ésta —la filosofía moderna, ya sea 
en los voluntarismos del XIX, ya en el marxismo— que por valo-
rarlo tanto lo han absolutizado, cayendo en el error de pretender 
dar sentido últ imo en sí mismo a lo que —por naturaleza— es 
transitivo y medial. 
Estando las cosas así surge la filosofía contemporánea, sumi-
da en una sociedad proyectada sobre unas nuevas y revolucionarias 
coordenadas —fueron decisivas las dos revoluciones industriales del 
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siglo pasado—, donde el trabajo ocupa un lugar de eminente prota-
gonismo. Y en estas condiciones parece querer reaccionar ante la 
historia del pensamiento acerca del trabajo, y junto al homo faber 
—presente como tal y de forma más explícita en la filosofía a par-
tir de Bergson— nos habla, con originalidad y a gritos, del homo 
ludens —con extraordinario equilibrio y profunda intuición habla 
Eugenio d'Ors de «el hombre que trabaja y juega»—, tratando de 
reclamar para el trabajo elementos que apuntan a una considera-
ción más humana, más justa y más plena de sentido, para la activi-
dad fabril. No obstante, queda todavía sin resolver satisfactoria y 
plenamente la cuestión planteada, el sentido del trabajo. 
Por otros derroteros distintos a los estrictamente filosóficos 
encontramos plena y satisfactoriamente resuelta la cuestión en la 
vida y enseñanzas de Monseñor Escrivá de Balaguer, para quien el 
trabajo tiene una dignidad en sí mismo, y postula que es posible 
u n i r trabajo y contemplación: el trabajo puede y debe ser contem-
plativo. Y la clave se halla en el amor: 
La «dignidad del trabajo está fundada en el Amor. El 
gran privilegio del hombre es poder amar, trascendiendo 
así lo efímero y transitorio (...) Por eso el hombre no puede 
limitarse a hacer cosas, a construir objetos. El trabajo nace 
del amor, manifiesta el amor, se ordena al amor » 2 . 
Por supuesto, aquí se habla en el contexto de la teología es-
piritual: pero creemos que es susceptible de una transcripción me-
tafísica y antropológica. Y este será, en parte, el intento del pre-
sente trabajo. Decimos en parte, porque somos conscientes de que 
la potencia de especulación y de vida que se encierra en la doctri-
na del Fundador del Opus Dei no puede ser satisfactoriamente 
transcrita en lenguaje metafísico, sino después de amplios y pro-
fundos estudios. De todos modos, nos sentiríamos satisfechos si el 
presente trabajo sirviese para empezar a desbrozar este apasionante 
camino. 
Debido a la magnitud de la tarea, no hemos afrontado un es-
tudio directo de la obra del Fundador del Opus Dei. Teniendo co-
mo luz su noción de trabajo contemplativo, hemos querido dar un 
marco de referencia filosófico-antropológico a tal noción. 
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Por lo tanto, nuestra hipótesis de trabajo es la siguiente: ya 
que la vida y enseñanzas de Monseñor Josemaría Escrivá de Bala-
guer hablan de la posibilidad práctica de un trabajo contemplativo, 
pensamos que necesariamente debe ser posible hablar también filo-
sóficamente de un trabajo contemplativo. 
Puesto que a la luz del pensamiento filosófico hasta el siglo 
XX, el hecho de unir las palabras de trabajo y contemplación pa-
rece llevar consigo una contradicción casi pareja a la de círculo y 
cuadrado, trataremos de hacer un análisis pormenorizado de lo 
que l lámanos «trabajo contemplativo». Tras considerar, en el pri-
mer capítulo, la recíproca implicación de los conceptos de trabajo 
y de contemplación —con base en los elementos de la filosofía to-
mista, si bien lo someteremos a un breve estudio crítico— analiza-
remos el hecho del trabajo contemplativo desde cada una de las fa-
cultades espirituales del hombre —objeto del segundo capítulo—, 
para terminar estableciendo una definición-descripción del hecho 
del trabajo contemplativo. 
Estas bellas palabras —de autor desconocido para mi, pues 
las encontré en un libro de pensamientos anónimos— nos parecen 
sugerentes y pueden expresar, de forma poética y gráfica, el espíri-
tu que anima el trabajo que presentamos: «Quando nella sfilata de-
gli umani vedi uno che non tiene il passo, non lo criticare, forse 
sta ascoltando un altro t amburo» 3 . 
No queremos cerrar estas páginas introductorias sin un acto 
de sincero agradecimiento a don Tomás Alvira Domínguez. Que-
rría desempolvar y sacudir de todo formalismo y rutina este acto, 
pues han sido sus orientaciones y conocimientos decisivos en el 
desarrollo del trabajo; y —porqué no decirlo— su labor de ayuda 
ha sido un ejemplo vivo de la forma de trabajar que aquí se pro-
pone. Extendemos nuestro agradecimiento particularmente a los 
profesores Rafael J iménez, Clemens Vanteenkiste, Monseñor Pio-
lanti, Leonardo Polo y Rafael Alvira. 
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ANÁLISIS ANTROPOLÓGICO DEL 
TRABAJO CONTEMPLATIVO 
CAPÍTULO I 
M U T U A INTEGRACIÓN ENTRE LOS HECHOS 
DEL TRABAJO Y LA CONTEMPLACIÓN 
Como punto de partida del presente estudio damos por ver-
daderos enunciados que, por razón de brevedad, no desarrollamos. 
Entre estos se encuentra la afirmación de que el trabajo es una ac-
tividad natural del hombre —decimos «natural» en su estricto sen-
tido filosófico—, y que el sentido del trabajo se encuentra en la 
dimensión del hombre como persona. Teniendo estos enunciados 
por verdaderos, podemos sostener que en el ser concreto de natu-
raleza humana se exige una armonización entre poiesis, praxis y 
contemplación. Dedicamos las páginas que siguen a una revisión 
de los conceptos —más directamente los de contemplación y 
trabajo—, que nos llevará de la mano a ver con nitidez esta nece-
saria integración, coimplicación, de ambos modos de trascendencia 
propiamente humanos. 
1. Contemplación activa 
La revisión del concepto de contemplación la hacemos sobre 
el concepto tomista, analizando tal término a lo largo de los escri-
tos del Aquinate. 
Advertimos desde ahora las dificultades que comporta el tér-
mino «contemplación» en el mismo pensamiento de Santo Tomás. 
Efectivamente, la contemplación dentro del Corpus Thomisticum 
posee, a nuestro entender, dos claras acepciones. La primera, que 
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aparecen en contextos estrictamente filosóficos, excluye a la volun-
tad y reduce la contemplación a un puro acto intelectual. La se-
gunda, de la que habla en cuestiones más específicamente teológi-
cas, hace intervenir a la voluntad también, como sujeto de la 
contemplación; según nuestro parecer, este es el concepto de con-
templación específicamente tomista, como trataremos de hacer ver. 
Por razones de conseguir una mayor claridad en la exposisicón, 
nos referiremos a la primera acepción señalada con los términos 
«concepto especulativo de contemplación», y a la segunda con los 
términos «concepto ético de contemplación». 
a) Concepto especulativo de contemplación: el influjo aristo-
télico 
Cuando nos referimos al influjo aristotélico, lo hacemos porque 
Tomás de Aquino recoge el esquema tripartito del obrar humano: 
theoria, praxis y poiesis1. Dentro de este esquema, la theoría o con-
templación es la actividad más noble y perfecta, aquélla en que ra-
dica la verdadera felicidad, y en cuanto tal es un acto exclusiva-
mente intelectual 2 . Como bien se sabe, el concepto aristotélico de 
actividad contemplativa es incompatible con el trabajo —realidad re-
servada al esclavo— 3 ; y por eso, para Santo Tomás, la unión de 
ambos —como veremos— conserva sólo un carácter extrínseco y ac-
cidental. Pero para comprender esta afirmación es imprescindible 
adentrarse en el concepto tripartito del obrar de la persona. 
a l ) La «contemplatio» dentro de la tripartición del obrar 
humano 
Es conocido de todos el influjo aristotélico en el concepto 
tomista de contemplación. Ahora corresponde mostrar concreta-
mente cómo lo recoge Santo Tomás. 
En la Suma teológica, el Doctor Angélico dice: «Si la biena-
venturanza del hombre está en la operación, es necesario que sea 
la operación óptima del hombre —óptima operado hominis—. Tal 
operación es la operación más perfecta, de la potencia más perfec-
ta, sobre el objeto más perfecto; y la potencia más perfecta es el 
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intelecto, cuyo objeto más perfecto es el bien divino, que corres-
ponde al intelecto especulativo y no al práct ico» 4 . 
La exclusión del intelecto práctico es, pues, evidente: «El in-
telecto práctico se ordena al bien que está fuera del mismo, mien-
tras el especulativo lo tiene en sí mismo, es decir, en la contem-
plación de la verdad. Y si tal bien es perfecto, perfecciona y hace 
bueno a todo el hombre, lo que no corresponde al intelecto prác-
tico aunque a aquello se ordene» 5 . 
Este primado del intelecto especulativo sobre el práctico se 
manifiesta en la superioridad que Santo Tomás confiere al intelec-
to sobre la voluntad, no sólo en cuanto a la operación, también 
en cuanto a la naturaleza misma de la potencia. Al respecto existe 
un texto muy claro en que asume esta postura: «Si se compara un 
hombre con un león en cuanto a sus diferencias esenciales, el 
hombre —en sentido absoluto— es más noble que el león, pues 
mientras el hombre es animal racional el león es irracional; pero 
si los comparamos según la fuerza corporal, el león es más exce-
lente que el hombre —pero bajo este aspecto concreto—. Por tan-
to, para considerar cuál de las dos potencias es más noble, si el 
intelecto o la voluntad (...), hay que decir que (...), el intelecto 
—en sentido absoluto— es más noble que la vo luntad» 6 . 
Y este primado de la especulación sobre la vida práctica de-
termina que Santo Tomás —siguiendo a Aristóteles—, excluya a la 
voluntad de la esencia de la contemplación, y la conciba sólo co-
mo un acto intelectual. Por eso dice: «Yo digo entonces, que si 
uno ha entendido en qué consiste esencialmente la felicidad, es im-
posible — imposibile est— que pueda consistir en un acto de la vo-
luntad» 7 . En conformidad con la concepción aristotélica, la vo-
luntad sólo se mueve ante dos opciones: o tiende al fin que desea, 
o goza con su posesión. Por eso, «si por un acto de voluntad el 
codicioso lograse el dinero deseado, lo tendría desde el primer mo-
mento en que lo desea, pero esto no sucede así. El dinero al prin-
cipio está ausente, y sólo se lo consigue cuando se lo toma con 
la mano o con otro medio, y entonces se produce el deleite con 
su posesión. Lo mismo sucede con el fin inteligible, que si bien 
lo deseamos desde el principio, sólo lo alcanzamos por un acto del 
intelecto, y entonces la voluntad se deleita. Pero la esencia de 
la contemplación consiste en un acto del inte leco» 8 , porque el 
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gozo no es de la esencia de la contemplación, ya que se trata sólo 
de «un accidente propio, una delectación que se añade» 9 . 
Una vez expuesto el concepto meramente especulativo de 
contemplación, a continuación veremos el carácter autárquico de la 
vida especulativa, actividad que, por ser autosuficiente, es superior 
a la indigencia que rodea el trabajo y la vida práctica en general. 
a2) Autarquía de la especulación 
En el apartado anterior dijimos que, según Santo Tomás, la 
contemplación —bienaventuranza, felicidad o fin último— es un 
acto exclusivamente intelectual en el que la voluntad no interviene 
de un modo esencial. 
Ahora bien, tal operación, si es el fin últ imo, no puede per-
seguir ninguna otra finalidad fuera de la misma operación. Es de-
cir, aquella operación en que consiste la contemplación ha de al-
canzar en ella misma el fin. 
En la concepción aristotélica, la operación que posee la in-
manencia perfecta es el conocimiento, que es lo más divino que 
posee el hombre. ¿Por qué? Porque el conocimiento tiene su fin 
en el mismo conocer. Aristóteles dice que «uno ve y al mismo 
tiempo ha visto, piensa y ha pensado, conoce y ha conocido. En 
cambio no puede aprender y haber aprendido, ni curar y haberse 
curado al mismo t i empo» 1 0 . El conocer contemplativo no es divi-
sible no admite un proceso temporal . No se puede conocer a me-
dias: o se conoce o no se conoce. Aristóteles lo equipara a la vi-
sión, porque la visión pasa inmediatamente del no ver al ver: 
cuando veo, veo; y cuando no veo, no veo. El fin del conocer es 
el mismo conocer. El conocer es autárquico, no depende de ningu-
na otra finalidad fuera de la misma operación. Pero con la volun-
tad no sucede lo mismo. 
Efectivamente, la voluntad o desea algo, o goza con la pose-
sión de algo. El deseo no es absolutamente inmanente, porque tie-
ne un fin fuera de sí mismo: cuando deseamos, deseamos algo que 
no tenemos; mientras que cuando conocemos, conocemos precisa-
mente porque poseemos lo conocido. 
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Cuando alcanza el objeto deseado, la voluntad se deleita por-
que logra aquello que desea, pero precisamente allí es donde con-
cluye su operación. Si deseamos algo es porque no lo tenemos, y 
por tanto, el fin —la felicidad—, no puede estar en el deseo sino 
en lo deseado. Por otra parte, si nos gozamos es porque ya posee-
mos lo que deseábamos, y por eso tal posesión del fin es previa 
y distinta al mismo gozo. 
Aplicado esto al trabajo resulta que, mientras la vida especu-
lativa es autárquica —pues no busca un fin fuera de sí, el trabajo, 
por el contrario, es una activifad útil, que no tiene el fin en sí 
misma; trabajamos porque necesitamos lo necesario para vivir 
—comer, vestir, etc.—, o para mortificar el cuerpo purificando las 
malas inclinaciones, o porque se nos presenta la grave obligación 
de dar l imosna 1 1 . 
El trabajo es movimiento a un fin, pero no es el fin. Es un 
medio para lograr otro fin, pero no trabajamos por trabajar. Este 
es el carácter indigente de la vida práctica, es decir, de aquella ope-
ración que no tiene el fin en sí misma, y que por tanto, no pro-
duce felicidad, porque la felicidad presupone el fin, la perfección, 
el acabamiento. 
Por eso, cuando el intelecto utiliza su hábito más noble —la 
sabiduría, que t iene como obje to lo más nob le : la Verdad 
suprema—, tal operación es la más perfecta que el hombre puede 
realizar. Cuando conocemos a Dios, es decir, cuando lo poseemos 
con nuestro intelecto, hemos alcanzado el fin —la felicidad—, y tal 
conocimiento no sólo es la Verdad, también es la infinita Bondad, 
que satisface definitivamente todos los deseos de la vida práctica 
del hombre 1 2 . 
En tal operación cognoscitiva «se produce el contacto de 
Dios en el intelecto, como todo lo conocido que está en el cog-
noscente en cuanto conoc ido» l 3 . Y dicha operación tiene su fin 
—el Fin— en sí misma, no en otra cosa. 
Por eso se dice que el hombre es animal racional, porque su 
operación mas propia y específica es el conocer, y esa operación 
específica es la específica felicidad del hombre 1 4 —al ver a Dios—, 
porque como dice Santo Tomas: «la palabra contemplación signifi-
ca visión» 1 5 . 
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En definitiva, hemos expuesto los fundamentos del concepto 
especulativo de contemplación presente en las obras de Santo To-
más. Sintetizando lo expuesto diremos que contemplar es conocer, 
pues sólo el conocer tiene como fin la misma operación: a diferen-
cia del trabajo —actividad meramente instrumental en la doctrina 
tomista—, que no tiene el fin en sí, pues es por excelencia una 
«actividad para» —comer, vestir, etc.—. 
Por eso, en este concepto de contemplación, y contrariamen-
te al objetivo que nos hemos propuesto en el presente estudio, el 
trabajo no es intrínsecamente contemplativo. 
a3) Indiferencia de la vida activa 
El título del presemte apartado tal vez fuese más explícto con 
estas otras palabras: «el amor de concupiscencia como fundamento 
de la vida activa»; es decir, la indigencia del hombre como fuente 
de deseos que deben ser satisfechos —alimentarse, vestir, etc.— 
Santo Tomás, merced al influjo aristotélico, no sólo excluye 
el trabajo de la contemplación, sino también todo el obrar moral. 
¿Por qué? Porque, siguiendo a Aristóteles, dice: «Las virtudes mo-
rales, esencialmente —essentialiter—, no pertenecen a la vida con-
templativa —non pertinent ad vitam contemplativam—, porque el 
fin de la vida contemplativa es la contemplación de la verdad; en 
cambio, en las virtudes morales, el conocer y la consideración de 
la verdad tienen poca impor t anc i a » 1 6 ; y además, tal exclusión 
comprende «todos los actos de las virtudes morales — omne s actus 
virtutum moralium—» 17'. 
«La voluntad y su obrar no pueden alcanzar la plenitud espi-
ritual, la posesión del bien. En efecto: ella es movimiento, tenden-
cia hacia el bien ausente o goce del bien presente ya alcanzado, pe-
ro nunca posesión del m i smo» 1 8 . 
Esta doctrina, reiterada innumerables veces dentro del neoto-
mismo, no sólo impide todo nexo intrínseco entre la felicidad y 
el trabajo, sino que ha dado pie a serias objeciones contra el siste-
ma moral tomista. 
Efectivamente, si la voluntad sólo anhela o ansia, si sólo 
tiende o goza, en definitiva, si todo su dinamismo consiste en un 
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deseo ut voluntas satieturw, la ética tomista encuentra un funda-
mento exclusivo en el amor de concupiscencia, y por ende, es un 
sistema moral egoísta. 
Si sólo trabajo porque necesito comer, vestirme, etc.; si sólo 
obro virtuosamente porque quiero posesionarme de la felicidad 
que no poseo; si la rectitud moral de mis actos es la recta orienta-
ción de los deseos, anhelos y tendencias a mi felicidad para que sea 
saciada la voluntad, ¿no se está fundando toda la ética en el 
egoísmo?. 
Santo Tomás dice que «el hombre tiende por naturaleza a su 
propio bien y propia perfección, lo cual quiere decir, amarse a sí 
m i smo» 2 0 ; y como bien sabemos, tal afirmación provocó escánda-
lo entre los filósofos protestantes, pues el amor humano y el 
obrar moral de la persona quedaban reducidos a amor propio11. 
En este contexto, conv i ene considerar uno de los pilares fun-
damentales del esquema tomista: su doctrina del amor de amistad, 
que guarda estrecha relación con la persona y su fel ic idad 2 2 . 
Efectivamente, el obrar humano, dentro del pensamiento to-
mista, no se reduce al amor de concupiscencia —el deseo del pro-
pio bien—, pues el amor de benevolencia —ya presente en la mo-
ra l a r i s to té l i ca— es r e cog ido por San to T o m á s , e i n c l u so 
perfeccionado. 
No todo lo que el hombre hace tiene como fin la util idad 
—las satisfacciones de sus deseos—. El hombre no es un mero ani-
mal, es un ser personal, abierto a los demás, y en él, cabe el amor 
de amistad. 
En esta concepción, en la medida en que el hombre sale de 
sí mismo, adquiere mayor perfección, pues «el amor es tanto más 
perfecto, tanto más verdadero, tanto más amor, cuanto más com-
pletamente pone al sujeto fuera de sí m i smo» 2 1 . 
Por otra parte, ese amor no util itario, dirigido al bien ajeno, 
tampoco establece una incompatibil idad con el amor del bien pro-
p i o 2 4 , pues el dinamismo de la voluntad tiene como objeto todo 
bien, el que sea, propio o ajeno. 
De todos modos, este aspecto de la voluntad —la amistad—, 
que evita la reducción del obrar al simple esquema tendencia-goce, 
será objeto de una exposición más pormenorizada en el apartado 
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b), y —como veremos— es el punto que permite establecer un ne-
xo extrínseco entre contemplación y trabajo. 
Tal doctrina —el amor de amistad—, se encuentra ausente en 
el concepto especulativo de contemplación heredado por Santo To-
más de Aristóteles, pues aquí, como hemos visto, la voluntad sólo 
es deseo y goce —amor de concupiscencia—. 
Este concepto —especulativista— no sólo tiene como conse-
cuencia la acusación que recibe el tomismo de sistema moral egosi-
ta, sino que también concluye en una supremacía de la vida espe-
culativa, acompañada de una minusvaloración del trabajo y la vida 
activa, punto del cual trataremos a continuación. 
a4) El primado de la vida especulativa 
Siendo el fin últ imo del hombre una operación esencialmente 
especulativa, la contemplación o felicidad in via corresponde a los 
que se dedican a la consideración de la verdad; y, consecuentemen-
te, el hombre más feliz será el sabio, pues la vida del sabio «es 
la única que se ama por sí misma y en la cual radica la felicidad 
perfecta» 2 5 ; ya que «más agradable es la vida de aquellos que sa-
ben, que la de quienes buscan el saber» 2 6 . 
La vida especulativa tiene su fin en sí m i s m a , y se basta a 
sí misma y por eso, mientras «el justo necesita personas en quie-
nes manifestar su justicia (...), el sabio abandonado de sí m i s m o 
puede aún entregarse a la contemplac ión» 2 7 ; y de este modo, los 
verdaderamente felices son quienes se ejercitan en la consideración 
de las cosas divinas: el hábito de la sab idur ía 2 8 . 
Esta doctrina aristotélica se recoge expl íc itamente en las 
obras del Aquinate. Más concretamente, en la parte final del traba-
jo moral de la Suma Teológica, tal postura se contiene en cuatro 
exhaustivos artículos, donde en el ú l t imo de ellos —De comparatio-
ne vitae activae ad contemplativam—, dice que «la vida contempla-
tiva, en sentido absoluto, es mejor que la act iva» 2 9 , pues esta últi-
ma no proporciona la verdadera fel ic idad 3 0 . 
Para Santo Tomás, el trabajo, en cuanto operación propia de 
la vida activa, sólo conserva respecto de la vida contemplativa una 
relación accidental y extrínseca. Efectivamente, el trabajo siempre 
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es considerado como algo externo a la contemplación, y en este 
sentido, en sí mismo, es un obstáculo, aunque accidentalmente 
—dispositivamente— pueda facilitar la contemplación. 
No se puede trabajar y contemplar al mismo t iempo, pues 
«el trabajo no sólo impide el acto de la contemplación mientras 
se lo ejercita, sino también después de que se lo ha realizado, pues 
la mente permanece distraída y el cuerpo agotado» 3 1 . No obstan-
te, el trabajo realizado con disciplina somete el cuerpo a las direc-
trices de la razón, y por tanto, evita que el hombre se distraiga 
en los tumultos de las cosas exteriores y pueda concentrarse en la 
consideración de la verdad 3 2 . 
De todos modos, tal sometimiento del cuerpo puede lograrse 
por otros medios distintos —ayunos, mortificaciones, etc.—, y por 
eso, el trabajo se ordena a la contemplación de un modo extrínse-
co y accidental, porque la contemplación, en sentido estricto, no 
necesita del t r aba jo 3 3 . 
Por otra parte, reducido el dinamismo de la voluntad sólo a 
la tendencia y goce —amor de concupiscentiae—, en tal concepto, 
el trabajo es una realidad ajena a la felicidad, pues nunca es fin, 
siempre es puro medio. 
Para comprender mejor esto conviene recordar estos tres cri-
terios de análisis: el primero es la contemplación como sinónimo 
de fin humano, bienaventuranza o felicidad; el segundo la contem-
plación como operado óptima, es decir, como la mejor operación 
que puede realizar la persona; y el tercero la contemplación como 
acción finalizada intrínsecamente, es decir, como acción que tiene 
el fin en sí misma y no en otra cosa. 
Según estos tres criterios, cuando nos referimos al trabajo 
contemplativo, designamos una realidad que es causa de felicidad 
humana, que en una de sus dimensiones es la operación óptima 
del hombre, y que por tanto, en esta dimensión, el trabajo tiene 
su fin en sí mismo: trabajamos por trabajar. 
Obviamente, tal afirmación: «trabajamos por trabajar», no 
existe —como se desprende de lo dicho— en la filosofía clásica. 
¿Por qué? Porque el trabajo en el mundo clásico es siempre un 
medio o instrumento —un bien útil—, pero jamás un fin —bien 
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honesto—. Podemos buscar la felicidad por medio del trabajo, pero 
nunca en el trabajo o por causa del trabajo. 
Ya Aristóteles decía: «Hay varios modos de vida, y algunos 
de ellos no pueden consistir de ningún modo en el bien vivir a 
que nos referimos, sino que sólo se los realiza por causa de necesi-
dad, como, por ejemplo, la vida de quienes se dedican a las artes 
serviles y mecánicas, o los comerciantes» 3 4 . Tal concepto negativo 
de la vida práctica — contemplat ivo— tiene su lugar dentro del to-
mismo contemporáneo. De este modo, y sólo se trata de un ejem-
plo, se nos dice: «La raíz últ ima de la practicidad reside en la 
ausencia del bien de la propia perfección humana (...) El carácter 
práctico del hombre nace y denuncia en él la ausencia del Bien en 
sí, infinito, para el que está hecho: ausencia que causa su movi-
miento de prosecución del bien práctico. La posesión perfecta de 
ese Bien sólo es alcanzable por la vía especulativa, ya que la vo-
luntad, esencialmente es incapaz de captar y sólo tiende o goza del 
bien, por eso, tal captación, implica siempre la cesación de la prac-
ticidad, para dar lugar a la contemplación de la infinita Verdad^. 
El mismo Pieper —aunque luego complete su doctrina en 
otra obra— nos dice: «Tender a la felicidad no es otra cosa que 
tender a que la voluntad se satisfaga —ut voluntas satietur— (...). 
El sediento dirige su mirada hacia la copa llena de v ino» 3 6 . 
Por tanto, la felicidad no tiene lugar en el deseo de la volun-
tad, porque la misma no radica en el deseo sino en lo deseado; 
ni tampoco en el gozo de tal posesión, pues «es evidente que ni 
siquiera la delectación que sigue al bien perfecto es de la esencia 
de la fe l ic idad» 3 7 . La felicidad radica en el «conocer, la forma 
más noble del tener»u. Este es el concepto de vida práctica —ins-
trumentalista—, presente en el tomismo contemporáneo. El mismo 
responde a lo explicitado por Tomás de Aquino en sus obras, y 
al concepto especulativo de contemplación heredado de Aristóteles: 
en tal concepción es inadmisible la naturaleza contemplativa del 
trabajo. 
Pese a esto, la grandeza de la construcción tomista excede 
con mucho a la construcción aristotélica, pues más allá del concep-
to especulativo de contemplación, existe otro —específicamente 
tomista—, en el que la voluntad no sólo interviene como deseo o 
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tendencia, sino también como donación. En tal concepto el trabajo 
si puede ocupar un lugar. 
b) Concepto ético de contemplación: la antropología específica-
mente tomista 
En contraposición al concepto especulativo se halla lo que 
hemos dado en l lamar el concepto ético de contemplación, el cual 
sí asigna a la voluntad un papel decisivo en la misma, y por ende 
—como veremos—, permite otorgarle al trabajo una dimensión 
contemplativa. 
Para clarificar la exposición, dividiremos la cuestión en tres 
apartados: empezaremos por hablar de la tripartición del obrar hu-
mano como tridimensionalidad; seguiremos estableciendo algunas 
notas acerca del homo sapiens y el homo volens; y terminaremos 
tratando del pr imado de la virtud. 
b l ) De la tripartición a la tridimenswnalidad del obrar 
humano 
Para poder concebir la contemplación como acto en el que 
la voluntad no sólo tiene un dinamismo tendencial, es necesario, 
en pr imer lugar, diferenciar claramente el esquema tripartito del 
obrar humano que Santo Tomás hereda de Aristóteles — c on t em-
plado, agere y faceré—, de la división propia y espefíciamente to-
mista: actos del hombre y actos humanos. 
Efectivamente, la contemplación, el obrar moral y la produc-
ción, no son —para Aristóteles— dimensiones de una misma ac-
ción, sino acciones específicamente diversas. 
De hecho, tal esquema justificaba la división social del mun-
do griego, donde el trabajo era una realidad reservada a los escla-
vos, y a la vida conforme a las virtudes el objetivo del ciudadano 
ateniense, que en la medida de sus posibilidades debía dedicarse al 
ejercicio del hábito de la s ab idur í a 3 9 . Es decir, en el esquema 
aristotélico, contemplación, obrar moral y trabajo son actos distin-
tos —no dimensiones del obrar—, y tal distinción no sólo es mani-
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fiesta entre teoría y la praxis, pues también se separan «radicalmen-
te, el trabajo y el obrar mora l » 4 0 . 
Ahora bien, Santo Tomás posee una clasificación del obrar 
humano específicamente suya, y que constituye el eje de su siste-
ma moral. Tal clasificación —actos humanos y actos del h o m b r e -
permite pasar —en el obrar humano— del concepto tripartito de 
Aristóteles a un concepto «tr id imensional» 4 1 . 
Cuando Tomás de Aquino hace su división entre los actos 
del hombre y los actos humanos, no atiende al objeto de la acción 
sino a la presencia o ausencia de libertad. Distingue el acto libre 
del no deliberado, y tal clasificación posee un valor absoluto. 
Por ser el trabajo actividad humana, no hay trabajo sin agere 
—sin d e t e r m i n a c i ó n ét ica en el agen te : h u m a n i z a c i ó n o 
degradación—; decimos lo mismo respecto de la contemplación: no 
hay ejercicio de la sabiduría s i n agere, y por tanto, el hecho de 
contemplar especulativamente la verdad, no implica per se la feli-
cidad. 
Un hombre puede considerar la Verdad últ ima —hábito espe-
culativo de la sabiduría—, y degradarse moralmente, por ejemplo, 
si, como consecuencia de esto, desatendiese deberes de justicia: fa-
miliares, sociales. . . 4 2 . El objeto de la sabiduría —como acción— es 
per se bueno, pero no basta que sea bueno el objeto, también lo 
deben ser las circunstancias. 
En la contemplación, según Santo Tomás, interviene la vo-
luntad como potencia motriz del intelecto, pues «la vida contem-
plativa consiste en un acto de la potencia cognoscitiva preceptuada 
por la afectiva»43, doctrina constante y uniforme en todos sus es-
critos. 
Tal intervención de la voluntad determina al hombre necesa-
riamente en la línea del bien o del mal moral, y por eso, en el 
obrar humano —incluida la especulación in vía—, el primado co-
rresponde a las virtudes morales, porque no cualquier conocimien-
to perfecciona al hombre, sino el conocimiento bueno que provie-
ne de la voluntad buena. 
En definitiva, el primado del agere, en cuanto dimensión que 
preside todo el obrar humano y determina su bondad, constituye 
el fundamento del concepto ético —y no meramente especulativo— 
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de contemplación, presente en la obra de Santo Tomás. Hecha es-
ta previa aclaración, podemos iniciar la exposición del mismo. 
b2) El «homo sapiens» y el «homo volens»44 
En los apartados anteriores hemos visto dos dimensiones de 
la voluntad: deseo y goce. Ninguna de estas dos dimensiones permi-
te intervenir a la voluntad en el acto contemplativo, pues el deseo 
es previo a la posesión de lo deseado, y tal posesión es previa —con 
prelación de naturaleza— al gozo o delectación que se sigue de la 
misma. Ahora trataremos de una nueva dimensión: la donación. 
Esta dimensión, específicamente tomista —no aristotélica—, es la 
que funda el concepto ético de contemplación. 
El carácter espiritual del ser humano no implica sólo una su-
perioridad de orden cognoscitivo sobre el animal, sino que tam-
bién existe una diferencia esencial en la potencia volitiva; y tal su-
perioridad se manifiesta en que la voluntad del hombre, es decir, 
su específica potencia apetitiva, no sólo desea o goza, sino que tam-
bién es capaz de la donación —el amor espiritual— 4 5 . 
El hombre puede comunicarse espiritualmente —donarse—, y 
tal comunicación no implica una disminución de su perfección, 
pues el hombre puede superar la dimensión espacio-temporal, y por 
eso, mientras quien da dinero deja de tenerlo, el sabio puede trans-
mitir su sabiduría conservándola íntegramente. 
El acabamiento operativo de la persona —su felicidad—, con-
siste en su propia perfección, pero tal como el concepto de bien 
está sujeto a significados análogos, uno de esos significados es el 
de bonum diffusivum sui4b, es decir, el bien como una realidad de 
suyo difusiva, y por eso, tal perfección incluye constitutivamente 
la dimensión social. 
Si como ya dij imos, la contemplación es la operado óptima, 
entonces, préstese atención al siguiente texto de Santo Tomás: «Es 
mejor transmitir lo contemplado que el mismo contemplar» 4 7 . 
Siguiendo este planteamiento, en la contemplación Santo To-
más llega a otorgar un papel decisivo a la voluntad, pues dice que 
«el amor de Dios es más que su conocimiento» 4 8 . Más concreta-
mente, que la felicidad está en la unión con Dios, que tal unión 
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es un acto de caridad porque ésta nos une a Dios — con iung i t nos 
Deo—, y tal acto no tiene como sujeto el intelecto sino la misma 
vo luntad 4 9 . 
Ciertamente, el contexto de tales afirmaciones es teológico, 
pues Santo Tomás no se refiere al amor de amistad, sino a la cari-
dad sobrenatural, pero «el principio clásico sobre la relación entre 
la naturaleza y la gracia se refiere no sólo a que la naturaleza no 
se destruye, quedando completamente intacta, sino también a que 
es perfeccionada en aquello que el hombre es y tiene por naturale-
z a » 5 0 ; y por eso «Santo Tomás establece una excepción a la pri-
macía del intelecto sobre la voluntad en el mismo orden natural, 
pues ésta es superior al intelecto cuando se trata de cosas superio-
res al hombre. En el intelecto, lo entendido se conforma con la 
inteligencia que ennoblece lo que es inferior y rebaja lo que es su-
perior. En el amor, la voluntad se conforma a la cosa amada, en-
nobleciéndose con las superiores y envileciéndose con las inferiores 
a ella. Por tanto, concluye Santo Tomás, el amor de las cosas su-
per iores , y m a y o r m e n t e de Dios , es mejor que su conoci -
miento» 5 1 . 
Tal superioridad del amor en este concepto ético de contem-
plación, no excluye el concepto especulativo, pues sólo puede 
amarse lo que se conoce, y la mayor perfección del amor, presu-
pone la mayor perfección del conoc imiento 5 2 . 
El fin últ imo de la criatura racional es la gloria de Dios 
—clara noticia cum laude—, es decir, no se agota sólo en el conoci-
miento, exige también un acto positivo —voluntario— de la perso-
na: la alabanza. 
El sabio puede conocer la existencia de Dios pero vivir co-
mo si no existiese, puesto que el conocimiento es posesión inten-
cional de lo otro en cuanto otro, pero no en cuanto propio. A lo 
otro en cuanto propio sólo puede llegarse por un acto de la vo-
luntad, en el cual, «por el amor, el amante se hace uno con el 
amado, y el amado se hace forma del amante» 5 3 . 
Para que se entienda mejor lo que queremos decir, conviene 
recordar dos afirmaciones hechas anteriormente: la primera es que 
«contemplación significa cierta v i s ión» 5 4 , y la segunda que «cono-
cer es la forma más noble de tener» 5 5 . 
ANÁLISIS ANTROPOLÓGICO DEL TRABAJO CONTEMPLATIVO 469 
Sobre estas dos afirmaciones se construye el concepto especu-
lativo de contemplación: la contemplación como conocimiento o 
visión. Ahora bien, el concepto ético de Santo Tomás asume y 
perfecciona estos dos aspectos, pues aun cuando el conocimiento 
es una causa del amor, «encontrar amable algo, y amarlo, son dos 
cosas dist intas» 5 6 . 
El amor «es más bien la expresión de una voluntad, e inclu-
ye , por tanto, todo lo contrario a una neutralidad teórica nutrida 
de un distanciamiento indiferente. Quiere decir estar de acuerdo, 
asentir positivamente, la concesión de buen grado al comprobar al-
go, la afirmación de un deseo realizado: es ensalzamiento, del he-
cho, su alabanza, es decir, la glorificación tributada por parte del 
que habla de esa forma» 57'. 
En este sentido, mientras el concepto especulativo consiste 
en un ver, el concepto ético es un mirar —ver voluntario—. Pero 
no un mirar el bien no poseído, sino la perfección alcanzada; es 
decir, no se trata de un mirar deseante, sino de un mirar aproban-
te; y es más, podría tratarse de un mirar el bien ausente, pero no 
deseándolo, sino reprobando su ausencia —el caso del pecado—; 
porque en el concepto ético, fundado en el amor, la contempla-
ción no es sólo aprobar, también es reprobar. 
Por este motivo, contemplar no es un conocer amoral —una 
realidad dianoética—; existen dos modos diferentes —opuestos— de 
aceptar «una cosa que es mala, de la cual una es propia del amante 
y la otra no. Quiero decir la distinción entre perdonar y negar la 
culpa (...) El perdón es un acto fundamental del amor. Pero ¿qué 
quiere decir más exactamente el perdonar? En ningún caso dejar 
pasar lo que es malo, no darle importancia, como si hubiera sido 
cometido sin advertirlo. Sólo se puede perdonar lo que se conoce 
como malo y cuyo lado sombrío no se ignora. Por otra parte, ésta 
es la única forma de tomar en serio la personalidad de otro. Quie-
re decir que no lo considero como una especie de artefacto mecá-
nico en que puede haber fallos o averías, sino que lo veo como 
un alguien sujeto de acciones humanas» 5 8 . 
La otra afirmación aristotélica a la que aludíamos, era la feli-
cidad como puro conocer, pues «conocer es la forma más noble 
de tener». Ahora bien, más perfecto que tener es ser. Mejor que 
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conocer la bondad es ser bueno. Mejor que tener conocimientos 
es ser virtuoso, y como la virtud presupone el conocimiento, a 
continuación tratamos de la misma. 
b3) El primado de la virtud 
Es clara la presencia del agere en todo el obrar humano, sea 
la especulación pura, el trabajo, o cualquier otra acción deliberada. 
Según esto, toda operación del hombre es un medio para la 
virtud, pues el uso de las facultades modifica la estructura de las 
mismas, y las operaciones subsiguientes son mejores o peores. 
El conocer es un tener o posesión intencional del objeto: pe-
ro, la virtud es algo más profundo, «la virtud es el punto en el 
que el tener toma contacto con el ser del hombre, la conjunción 
de lo dinámico con lo const i tuc ional» 5 9 . Cuando el hombre al-
canza la virtud, logra «su propio beneficio, el realmente instrínse-
co» 6 0 , pues no posee algo ajeno o extrínseco, es decir, no tiene la 
virtud, sino que es virtuoso. 
Ahora bien, ¿por qué Aristóteles colocaba la felicidad en la 
teoría y relegaba a un «segundo luga r » 6 1 las virtudes? Porque «ni 
en Aristóteles ni en Platón la voluntad es posesiva; es precisamen-
te no posesiva, es decir, tendencial; incluso es de notar que la pala-
bra voluntad que viene del latín, no tiene equivalente griego, pues 
lo que se corresponde con lo que nosotros l lamamos voluntad es 
la palabra órexis, que significa deseo. Ahora bien, se tiende o se desea 
aquello que no se posee, pero no se tiende a lo que se posee» 6 2 . 
Al ser la voluntad sólo tendencia o deseo —oréxis—, es lógi-
co que no se conciba que en Dios pueda haber voluntad. «Por eso 
dice Santo Tomás de Aquino que más o menos todos los filósofos 
vislumbran que Dios es Logos, pero que Dios es Amor no lo vis-
lumbró ninguno, porque si la voluntad es tendencia o deseo sola-
mente (...), se seguiría que Dios es imperfecto, y un dios imperfec-
to es una contradicción» 6 3 . 
«Si la voluntad es simplemente una tendencia humana, la vo-
luntad no posee nunca y la posesión es exclusivamente cognosciti-
va. Esta es una de las razones por las que Aristóteles insiste en 
la importancia de la teor ía» 6 4 : y también en su concepción de la 
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virtud sólo como medio ordenado al fin, pues «la posesión del fin 
corresponde exclusivamente al inte lecto» 6 5 . 
Sin embargo, Santo Tomás sabía que Dios es Amorbb, y 
Amor de Sí —estrictamente inmanente—, y que siendo Acto puro 
no necesita de la creación para lograr su gloria formal infinita. 
Además, todo su tratado moral se basa en el hombre como 
imago Dei, imagen de D ios 6 7 , y por ende, ese carácter inmanente 
del amor tiene que lograr su reflejo en la criatura, y tal reflejo es 
la virtud. El hombre no sólo posee conociendo, también posee 
amando. 
Dios no puede desear, pues posee la plenitud absoluta de ser; 
en cambio el hombre, ser imperfecto, si puede desear aquellas per-
fecciones de las que carece. Este hecho, es decir, que el hombre 
desea, es un hecho de experiencia, pero el hombre no es única-
mente un ser deseante. Entonces, «¿qué puede haber más allá de 
la tendencia a poseer y de la posesión misma?» 6 8 . La donación, 
pues donar es un dar sin perder, lo que es atribución exclusiva de 
la criatura espiritual. Por eso, si la contemplación es la operación 
óptima, más perfecto que el sabio, es el sabio que transmite su sa-
biduría. Esto no implica una exclusión sino una superación de 
conceptos, y por eso decimos que el concepto ético de contempla-
ción —donación o amistad— supera el concepto especulativo. 
«Santo Tomás de Aquino entiende la creación como una do-
nación del ser, pues la criatura no es parte de Dios —Dios no tie-
ne partes—» 6 9 . El hombre que difunde el bien, que ama verdade-
ramente, conserva y acrecienta en su inmanencia la perfección de 
la virtud, y la conserva y acrecienta necesariamente. 
En terminología metafísica, el fin del hombre es su plenitudo 
essendi —su plenitud ontológica—, y la virtud es una actualización 
de dicha plenitud. Por eso, in via, la virtud para el hombre no 
es medio sino fin —participación del fin—, pues Dios ama directa-
mente el obrar virtuoso, y sólo ama este obrar, y si Dios lo ama 
¿por qué el hombre no lo ha de amar como fin?. 
Todo lo que actualice las virtudes tiene fin en sí mismo. To-
do obrar libre, en cuanto libre, tiene una dimensión finalizada in-
trínsecamente: la virtud; pues el hombre posee in via la felicidad, 
en la medida en que posee la virtud. 
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Esto no implica que toda operación sea finalizada intrínseca-
mente, sino sólo la dimensión virtuosa de la misma, es decir, 
aquella dimensión que enriquece al agente. Y en cuanto la dona-
ción y la difusión del bien enriquecen al agente, toda manifesta-
ción de virtud tiene también una finalidad intrínseca, pues el ser 
personal, cuando transmite los valores espirituales, no deja de po-
seerlos. Dar es poseer de un modo más perfecto la propia perfec-
ción, pues el hombre constitutivamente es un esse ad —un ser 
social—. 
Ya dijimos que la división fundamental en el sistema tomista 
es la que considera el obrar del hombre según su libertad; actos 
del hombre y actos humanos. Según tal división, el agere ocupa un 
primer orden si se le compara con el esquema griego; y en este 
primado del agere, ya no podemos hablar de géneros de vida, sino 
de dimensiones del obrar. El primado del agere nos conduce al pri-
mado de la virtud; y este primado de la virtud moral no implica, 
como ya dijimos, la exclusión del perfeccionamiento de los hábitos 
especulativos, pues la prudencia —rectora de la vida moral— no 
sólo es virtud que tiene como sujeto la voluntad, sino también el 
inte lecto, y por eso, el obrar prudente perfecciona todo el 
hombre. 
Para sintetizar lo expuesto, puede decirse que el concepto éti-
co de contemplación no es otro que el de acción virtuosa; por 
eso, ya decía Santo Tomás: «Homo contemplativus, elegit vivere 
secundum virtutem mora l em» 7 0 , pues mientras «la medicina pro-
duce la salud como algo exterior a ella (...), la felicidad no es una 
obra exterior producida, sino una operación que procede del hábi-
to de la v i r tud» 7 1 . 
2. Acción contemplativa 
Hemos visto que la presencia del amor en la contemplación 
permite hablar de una contemplación activa. Nos proponemos 
ahora hacer ver que la presencia del amor en la acción rectamente 
ordenada al fin —y el trabajo creador recto— producen felicidad 
y alcanzan o logran una mayor intensidad de amor —unión— con 
el amado, que hacen de esta actividad una acción contemplativa. 
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En qué consista —qué se ama y se contempla en la acción— y la 
elaboración de un análisis de tal forma de actuar, será objeto de 
estudio del capítulo próximo; aquí tan sólo tratamos de exponer 
—de modo predominantemente fenomenológico— cierto modo de 
trabajar que reclama, como única explicación de esos hechos, un 
marcado carácter contemplativo. Estos hechos serán una muestra 
de que el trabajo profesional, si se vive sin «alienaciones», como 
actividad acorde con las exigencias propias de la naturaleza huma-
na, es trabajo en sentido pleno, es trabajo contemplativo. 
a) Amar sirviendo-servir amando: ejercicio contemplativo 
«Ahora bien: tampoco es cierto que en el hombre (la volun-
tad) sea únicamente deseante. ¿Qué puede haber más allá de la ten-
dencia a poseer y a la posesión misma?. Obviamente, el donar»71. 
Esto mismo es también expresado por Pieper, que dice que en el 
amor encontramos «por un lado, conmoción que tiende aposeer y 
a gozar, y por otro, actitud de entrega y donación que se olvida 
de sí misma, que no busca las cosas propias» 7 3 . 
Esto concuerda perfectamente con la exigencia propia de la 
naturaleza social humana: el hombre es un ser constitutivamente 
social, y por ello no puede lograr su plenitud ontológica —su fin— 
más que sa l iendo fuera de sí, a tend iendo a sus iguales los 
hombres 7 4 . 
Así, el amor de amistad es el aspecto transitivo de la virtud, 
porque todo lo que es bueno de suyo es difusivo, y de algún mo-
do se manifiesta externamente. De tal forma que el amor de amis-
tad da lo que posee enriqueciéndose, como hemos señalado líneas 
atrás. 
Decía Berdiaeff que «las razones espirituales del trabajo han 
sido corrompidas sin que se hayan encontrado otras. (...) Pero se 
trata de la significación y justificación del trabajo. La cuestión no 
se plantea entonces ni en el capitalismo, ni en el socialismo, que 
no se interesan por el trabajo en sí m i smo» 7 5 . Pensamos que sí 
tenemos los elementos para decir que poseemos las razones espiri-
tuales del trabajo: la cuestión está en la dimensión contemplativa 
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que encierra en sí el trabajo mismo. Y pensamos que es en la vo-
luntad donde se encuentran —se unen— contemplación y trabajo. 
Completando el pensamiento clásico decíamos que el fin últi-
mo del hombre o felicidad consiste esencialmente en contempla-
ción amorosa, por ser ésta la acción humana de mayor perfección 
ontológica, que tiene sentido en sí misma. Así, a la pregunta de 
porqué contemplas o para qué amas, no cabe más respuesta que 
«por que sí», «porque me da la gana». En tal actitud se encuentra 
la felicidad. Sólo un trabajo realizado por que sí, por trabajar, pue-
de ser un trabajo contemplativo. 
Por otro lado es comunmente aceptado el principio que dice 
que «todo agente obra por un fin»; en el trabajo el hombre busca 
en su dimensión poiética el fin últ imo, y en su dimensión práxica 
lo encuentra en lo moral-estético; pero es evidente que no encuen-
tra en esas dimensiones la razón última del actuar, el fin últ imo 
de su trabajo. ¿Dónde le conviene propiamente al hombre que tra-
baja poner el l lamado clásicamente finís operantis}. 
Defendimos la dignidad del trabajo porque, al ser ésta activi-
dad espiritual, también mediante su ejercicio el hombre alcanza la 
plenitud; y logra ésta merced a sus facultades espirituales que 
guían la actividad concreta. Pero éstas sólo obran plenamente 
cuando contemplan y aman: y l lamábamos la atención sobre el he-
cho de que el amor no se concibe sin expresión o ejercicio que 
se traduce en donación y servicio. Al contemplar el entendimiento 
el fin al que la voluntad se une por el amor, el hombre trabaja, 
haciendo de su actividad ejercicio, manifestación o expresión de 
amor. Por lo tanto, el hombre cabal trabaja por un fin —el bien 
contemplado , del que r e c l amábamos debía tener na tu ra l eza 
espiritual— al que el hombre ya está unido por el amor. 
Esta es, en resumidas cuentas, la dimensión contemplativa 
del trabajo: la razón de ser del trabajo es la de ser un bien en sí 
mismo y «simultáneamente» manifestación de amor, acto de servi-
cio. Es la voluntad que ama la que une contemplación y trabajo: 
trabajar contemplando es trabajar por amor, trabajar para servir. 
De esta forma el trabajo es un bien honesto que tiene razón de 
ser en sí mismo. 
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Nos parece interesante llamar la atención sobre algo que con-
firma lo dicho, y es el hecho de que este sentido es el que, de for-
ma natural y sin conocimiento alguno de filosofía, da al trabajo 
doméstico cualquier madre de familia; o ese otro hecho recogido 
por Pieper; la anécdota se refiere a Teresa de Calcuta: «se dice que 
a un periodista que le aseguró que él no podría hacer, por un sueldo 
de mil dólares diarios, lo que ella hacía, le contestó la monja: «y 
yo tampoco». Entonces, si en serio se le preguntara «¿porqué estas 
haciéndolo?», es de suponer que de no decidirse a callar, dijese: «por 
amor de Cr i s to» 7 6 . No querríamos que la belleza de estas narra-
ciones llevase a pensar que son estos hechos aislados, de antología, 
ajenos a la actividad cotidiana del hombre ordinario. Las mismas 
características reúnen la labor diaria de tantas personas de las que 
se dice esa sabia expresión: «da gusto cómo trabaja». En todos es-
tos casos aparecen unas notas comunes, como son el desinterés, la 
armonía de utilidad y a-utilidad, el contexto-relación amorosa in-
terpersonal en el que se dan, la captación del otro como «tu» per-
sonal, la presencia de la belleza y el gusto en la labor..., caracterís-
ticas todas ellas indudablemente propias de la contemplación. 
Trataremos de dar, a continuación, una explicación de estos 
hechos analizándolos filosóficamente. 
C A P T U L O II 
ANÁLISIS DEL TRABAJO CONTEMPLATIVO 
Nos parece estar ya en condiciones de abordar de lleno el te-
ma central de nuestro estudio, y proceder a una analítica del fac-
tum al que nos referimos con los términos «trabajo contemplati-
vo». Real izamos tal análisis desde cada una de las facultades 
espirituales: ya que se trata de una actividad humana, no hay duda 
de que conociendo el papel que desempeñan entendimiento y vo-
luntad en tal actividad, conoceremos la naturaleza de ésta. 
Resolver esta cuestión, responde a las preguntas de qué es 
aquello que se ama y se contempla al trabajar, sólo es posible ha-
cerlo con base en unos elementos especulativos filosóficos estable-
cidos, dentro de un sistema que nos proporcione algunos concep-
tos dentro de una analítica de la racionalidad del hombre: de otra 
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manera no sería posible entenderse. Nosotros escogeremos la filo-
sofía clásica, y más concretamente, en su desarrollo tomista: vemos 
conveniente recordar algunos conceptos, labor que realizaremos 
con brevedad —mayor o menor según los casos— y respetando la 
línea argumentativa que dirige nuestro discurso. Comenzamos con 
el estudio de la voluntad, para seguir con el entendimiento. 
A) ¿ Q U É SE A M A AL T R A B A J A R ? 
1. La 'intentio' y la voluntad virtual 
La intentio aparece en los textos tomistas como un acto de 
la voluntad del agente que se orienta hacia un f in 7 7 , que se ca-
racteriza por relacionarse con el fin como término; y así se dife-
rencia del simple querer —velle—, deseo del fin en absoluto. 
Tal relación del fin como término lleva consigo la importan-
te implicación de que ese término aparece a la voluntad —merced 
a un juicio del entendimiento que se lo presenta como posible de 
conseguir— como asequible o realizable por ciertos medios, de tal 
modo que en esa relación de la voluntad con el fin están presentes 
también los medios que a él se ordenan 7 8 . 
Por tanto, la noción de intentio, como in aliud tendere, es 
la tendencia a un fin como término que es asequible o realizable 
por ciertos medios; es tendencia activa y ef icaz 7 9 , pues se ha for-
mado la intentio al salir «la voluntad de su adhesión contemplativa 
para hacerse activa y convertirse en una verdadera tensión hacia el 
f in» 8 0 . 
Son importantes los caracteres de ordenación final y activa 
de la intentio, pues es éste su propio distintivo: la intentio es el 
«movimiento de la voluntad que se mueve a sí misma y que mue-
ve todas las otras potencias del alma hacia su obje to» 8 1 . 
Queda de manifiesto que el acto de la intención habla de fin 
y medios. Veamos cómo se relaciona con uno y otros. 
El objeto propio de la intención es el fin o término que se 
considere y al que se tienda. En cuanto a los medios, también los 
quiere en cuanto que son medios para ese fin: «y puesto que que-
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riendo el fin quiere también los medios, resulta de ello que la in-
tención del fin y la voluntad de los medios constituyen un sólo 
y mismo ac to» 8 2 . Así, la voluntad de los medios se confunde con 
la intención del fin, pues los medios se ven sólo a causa del fin. 
Pero insistimos: se trata de un sólo y mismo acto, de «un 
acto simple y, por así decir, un movimiento indescomponible de 
nuestra vo luntad» 8 3 : la voluntad tiende por un sólo acto hacia el 
fin y hacia los medios. 
Ahora bien, el Doctor Angélico aclara: «El hombre puede di-
rigir su intención a dos cosas a la vez, pues la intención corres-
ponde no sólo al fin últ imo, sino también al fin intermedio, y se 
puede tener al mismo tiempo un fin próximo y otro últ imo, co-
mo preparar la medicina y recobrar la sa lud» 8 4 . 
Y, por otro lado, es claro que el acto de la intención es uno 
—tomado en un momento— y el logro del fin no es inmediato; 
pero no es preciso que la voluntad mantenga explícita y actual-
mente presente ese fin para dirigirse a él, sino que puede hacerlo 
por voluntad virtual, esto es, presente mas no actual. 
2. La especificación del acto por la voluntad 
Entre medios y fin se da una subordinación, que también ca-
be entre unas y otras intenciones. Y obviamente, el objeto que es 
el fin es distinto de los medios, pero en cuanto es causa de desear 
los medios constituye con ellos un sólo y mismo ob je to 8 5 . 
Pero analicemos este acto; lo hacemos con palabras de Gil-
son por su extraordinaria claridad: «la sustancia de un acto depen-
de a la vez de su materia y de su forma. Ahora bien, entre los 
actos del alma, un acto que por su materia depende de una cierta 
potencia, puede sin embargo recibir su forma, y consecuentemente 
recibir su especificación, de una potencia de orden superior: pues 
lo inferior se ordena siempre a lo superior. Si, por ejemplo, un 
hombre realiza un acto de fuerza por amor de Dios, este acto es 
verdaderamente en su materia un acto de fuerza, pero en su forma 
es un acto de amor y, en consecuencia, sustancialmente es un acto 
de a m o r « 8 6 . 
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Por lo tanto, cualquier acto que se haga por amor, sea el 
que sea, es sustancialmente un acto de amor. 
3. Dios y los demás como objeto amado, y el amor de la amistad 
La voluntad está determinada al bien como a su objeto pro-
pio; todo acto de la voluntad se dirige, por tanto, necesariamente 
al bien, a un objeto bajo su razón de bien. En consecuencia, el 
objeto de la intentio será un bien. 
Efectivamente, el fin propio de la intentio debe tener «bon-
dad por sí misma amable sin orden a o t ros» 8 7 : «el objeto propio 
de la intención es el fin querido en sí mismo y por sí m i smo» 8 8 . 
Por otro lado es esencial a la naturaleza humana el servicio 
en la sociabilidad. A la vez es natural al hombre trascender, y en 
concreto, trascender mediante la voluntad —facultad «extática»—; 
puede la voluntad hacerlo de tres modos: como deseo, dominio y 
amor. 
Siendo los tres usos buenos y convenientes, es el amor —de 
manera necesaria y preeminente— el uso de la voluntad realmente 
completivo, como extraordinariamente bien expresa el profesor 
Cardona: 
«Sólo dando y dándose en su amor es como la per-
sona vive como persona, y alcanza la plenitud de su ser 
libre, en cuanto no condicionado por ninguna necesidad, 
en cuanto —porque quiere— ama absolutamente al que es 
en sí mismo realmente digno de ser amado como persona, 
en cuanto es amor y no puro deseo» 8 9 . 
Y el mismo autor reclama —con claridad y fuerza— para la 
persona la exclusividad como objeto de amor de amistad: «cuando 
amamos de verdad —con amor honesto— a alguien, eso es lo que 
realmente amamos: su amor, su capacidad de amar; y no ésta u 
otra cualidad suya, física o espiritual. Por eso toda persona —her-
mosa o no, inteligente o no, útil o no— puede ser amada, en 
cuanto amorosa. Lo que no ocurre con las criaturas no personales, 
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que son lo directamente querido por sí en la creación; todo lo de-
más ha sido creado para el servicio y regalo de las personas, es el 
conjunto de los bienes út i les» 9 0 . 
Como consecuencia, puesto que «la naturaleza tiende a un 
solo obje to» 9 1 , un trabajo será natural —y por tanto llevará a la 
plenitud ontológica al agente y será actividad plena de sentido— 
realizarlo con la intentio puesta en el servicio a otro ser personal 
—otra persona o Dios— al que amo. Indudablemente, la materiali-
dad del acto puede ser variadísima, pero sustancialmente aquel tra-
bajo será un acto de amor a ese ser personal. 
Pueden parecer estas palabras un juego lógico complicado, 
llevado a cabo con elementos filosóficos abstractos sin relación al-
guna con la realidad. En absoluto es así: que la materialidad de las 
labores concretas de un trabajo profesional estén informadas por el 
amor —mejor, por tal o cual amor concreto— tiene repercusiones 
constantes y evidentes en el modo de hacerse. A continuación ex-
plicamos esto, basándolo antes en otro concepto. 
4. La coaptatio como connaturalidad, y la elección 
Llegados a este punto, interesa profundizar en un concepto 
tomista de trascendental importanc ia en nuestro estudio —la 
coaptatio—, preciso para entender la elección en la amistad y el 
amor por connaturalidad. No nos importa extendernos por la ayu-
da que nos proporciona. Lo haremos por partes. 
a) La connaturalidad fundamento de la tendencia volitiva 
El Aquinate explica el amor, y todas sus manifestaciones 
afectivas, como una acción del objeto sobre la potencia afectiva y 
bajo la mediación de un conocimiento; tanto la idea o imagen 
aprehendidas, en el plano inteligible, como la sensación, en el pla-
no sensible, las sitúa al comienzo de la tendencia afectiva del ser. 
El objeto, por su parte, actúa sobre esta tendencia atrayéndola ha-
cia sí como a su f i n . 
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El amor del que se habla en este contexto es, obviamente, 
el amor sensitivo —pasión del apetito sensible—, no el amor racio-
nal; y este amor, principio de todas las demás pas iones 9 2 , es la 
raiz de todo movimiento del apetito. Santo Tomás dice que cual-
quier otra pasión lleva consigo movimiento hacia algo o reposo en 
algo; y añade: «Pues todo movimiento hacia algo, o reposo en al-
go, se basa en cierta connaturalidad o coaptación; la cual pertenece 
a la esencia del a m o r » 9 3 . 
El amor es, por tanto, una proporción, aptitud o complacen-
cia del apetito para con el bien. Así se entienden perfectamente las 
palabras del Aquinate: «el amor consiste en cierta conveniencia del 
amante hacia el amado» 9 4 ; «el amor es cierta unión o connaturali-
dad del amante hacia el amado» 9 5 . 
Es manifiesto entonces que el amor es una verdadera natura-
leza, principio de operaciones, de la que se sigue un movimiento 
hacia el amado. Y en la base se halla una concordancia, una con-
naturalidad entre el amante y el ser amado 9 6 . 
Se debe hablar en consecuencia, al hacerlo del amor, de una 
connaturalidad antecedente —en el sentido de que es condición sine 
qua non para que se dé el amor—. Insistimos, tratando de exphci-
tar en algo el contenido de esta afirmación. 
El bien es objeto del amor (del m i smo modo que la 
perfección-bien es hacia lo que tiende la naturaleza); y a la vez, 
el bien es causa del amor: «oportet igitur ut illud sit propier causa 
amoris quod est amoris ob iec tum» 9 7 . La razón de esta circulari-
dad —ya expuesta por Aristóteles— es clara: que el bien sea causa 
del amor estriba en su connaturalidad con el amante 9 8 . 
A este respecto son claras las palabras de Ferrari: «Debemos 
apuntar ahora dos afirmaciones de Santo Tomás. Dice que el bien 
es causa del amor y también que la similitud es causa del amor. 
Se debe notar, por tanto, que bonum y simile, materialmente ha-
blando, coinciden en este caso . En efecto, hemos visto como bo-
num est quod omnia appetunt y omnia appetunt suam perfectionem. 
Ahora bien, la propia perfección es, sobre todo, la propia substan-
cia, que es perfección fundamental, y también el propio ser (actus 
essendi) que es la perfección últ ima sin la cual desaparece toda otra 
perfección; por tanto, «perfección» y también «sí mismo», por eso 
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aliquid est bonum suipsius. Pero aquél que es quasi alter ipse es, por 
tanto, aliquid bonum, y por eso es amable. Así resulta que lo se-
mejante ama a su semejante» 9 9 . 
Antes hemos calificado a esta connaturalidad como anteceden-
te, y se trata, como es obvio, de una unión entitativa que antecede 
a la relación volitiva fundamentándola. 
b) La connaturalidad como efecto del amor 
El objeto bueno, dij imos, obra sobre el apetito, y atrae al su-
jeto hacia sí. 
Santo Tomás habla de otra coaptatio —ajuste, adaptación— 
que se origina en el apetito, causada por el mismo sujeto apeteci-
ble, y no —como la que hemos visto antes— causa o fundamento 
del amor. Pero exactamente no dice en qué consiste. La l lama in-
clinación, aptitud, connaturalidad: «el bien causa en la potencia 
apetitiva cierta inclinación o aptitud o connaturalidad para con el 
bien; lo que es propio del amor» 1 0 °. 
Es evidente que no se refiere a la connaturalidad antecedente 
a la que nos referimos anteriormente, pues ésta era necesaria para 
que esta nueva corriente afectiva pudira establecerse: ésta es una 
nueva coaptatio. C o m o br i l l antemente expone Pero-Sanz: esta 
«coaptatio» no es sino la forma producida por el bien conocido en 
la potencia apetitiva, y por la que, ya en acto, se hace capaz de 
dar origen a un movimiento ad extra, en busca de aquel bien que, 
por ahora, sólo está presente en la intención del sujeto. Tenemos 
ya la potencia que, bajo el influjo del objeto, se coapta, se propor-
ciona al mismo, obrándose así la transformación en el mismo: el 
amor» 1 0 1 . 
Por eso dice el Aquinate que el amor no es otra cosa que 
cierta transformación del afecto en la cosa amada 1 0 2 : «Verdadera-
mente el mismo amor esencialmente es cierta unión. Y esta es 
unión según coaptación del afecto, asemejándose a la unión sustan-
cial en cuanto que el amante, en el amor de amistad, se ordena 
al amado como a sí mismo; y en el amor de concupiscencia, como 
a algo propio» 1 0 3 . 
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Hay, pues, en el amor cierta identificación entre amante y 
amado ya que el amante se ha transformado en el amado por el 
afecto: «por el amor el amante se hace uno con el amado, que se 
ha hecho forma del amante. Por eso dice el Filósofo en IX Etica 
que 'el amigo es otro y o ' » 1 0 4 . 
En este mismo sentido, dice el profesor Widow que « 'querer ' 
no significa aquí sólo la moción voluntaria extrínseca al acto inte-
lectivo, sino la identificación afectiva del sujeto con la realidad que 
se conoce» 1 0 5 . 
A la luz de estas consideraciones cobra más sentido aquella 
afirmación anterior acerca del amor como principio de movimien-
to: lo es en virtud de éste su aspecto de forma: 
«En la facultad afectiva del amante ha entrado la 
forma del amado: se ha establecido una connaturalidad en-
tre ambos» 1 0 6 . 
Y connaturalidad es naturaleza común; el amor es una nueva 
naturaleza, una cum-naturalitas con el objeto. Desarrollamos esto a 
continuación. Sobre la coaptatio y su relación con el entendimien-
to, volveremos más adelante. 
c) La amistad y la elección 
«En la deliciosa página de su Comentario al Libro III de las 
Sentencias, Santo Tomás estudia el amor como transformación 
—tránsito de una forma a otra— del amante en el amado, que es 
lo propio del afecto. Si una cosa adquiere la forma de otra, si se 
transforma en otra, se identifica con ella: así por el amor el aman-
te se hace uno con el amado, que es ya como su propia forma, 
es decir, lo que le constituye como amante. La forma es el princi-
pio del obrar y la norma de la obra. Así el amante se inclina por 
el amor a actuar según la exigencia del amado, que es ya su forma; 
y esa operación le resulta máximamente deleitable, en cuanto con-
veniente a lo que es ya su propia forma; de donde se sigue que 
al amante le resulta un verdadero deleite todo lo que hace o sufre 
por el amado. Y como la forma llega a la intimidad de lo forma-
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do, el amor hace que el amado penetre en la interioridad del 
amante, con una penetración que tiene las caractrísticas de una 
profunda y dulce herida. Así también el amor produce éxtasis, ha-
ce que el amante se separe de sí mismo al tender hacia el amado: 
ya que nada puede transformarse en otro si no pierde de alguna 
manera su propia forma» 1 0 7 . 
Hemos transcrito este extenso texto pues, a nuestro enten-
der, expone con claridad y profundidad el pensamiento tomista so-
bre la transformación que se lleva a cabo en la amistad, que es el 
fundamento de lo que a continuación decimos. 
Cuando el Doctor Angélico habla del amor de amistad lo 
hace como de un hábito; como se ama la virtud del amigo (la 
connaturalidad antecedente en el amor de amistad es también una 
connaturalidad de virtud), y ésta es estable, el amor de amistad tie-
ne que ser también estable, hábito; y es virtud porque se funda-
menta en la virtud. 
Si la amistad es una virtud, un hábito operativo, será necesa-
rio que tenga sus propias operaciones: «Como se habla de la amis-
tad según un hábito y según un acto, es necesario que el amigo 
tenga la virtud para realizar aquellas cosas que son propias de la 
amistad» l 0 8 . 
La amistad es, por tanto, un hábito electivo, que mueve a 
elegir el bien del amado como el propio, a causa de la mutua 
coaptación de afectos que se ha realizado: la elección se ve deter-
minada por la amistad. 
5. Conclusión 
Llegados a este punto, una breve recapitulación conclusiva de 
este apartado. ¿Qué se ama al trabajar, si se trabaja respetando la 
naturaleza de las cosas —del trabajador y del trabajo—? Se ama a 
un ser personal —Dios o personas— que me transforma (coaptatio) 
y es forma (principio de operaciones) de mi actuar, amor que in-
forma toda la actividad del amante y por el que se hace presente 
el amado en las elecciones del amante. 
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Confirman lo dicho un sin fin de experiencias, tanto propias 
como ajenas, en las que se pone de manifiesto la influencia, el pe-
so de los amores —la familia, por ejemplo— en la profesión de un 
hombre. 
B) ¿QUÉ SE CONTEMPLA AL TRABAJAR? 
1. «Conciencia intelectual» y «ver»: la expresión «pensando en tí» 
En el presente apartado sólo pretendemos traer a considera-
ción algunos hechos de experiencia que sugerirán un posterior es-
tudio filosófico: tiene carácter fenomenológico. 
En primer lugar queremos señalar que en la visión corporal, 
de la que son tantos los términos que se toman para explicar la 
actividad intelectual, son muchos los hechos en los que se da clara-
mente una concomitancia de objetos. Al mirar, por ejemplo, una 
estantería en una biblioteca, es evidente que nuestro campo de vi-
sión no se reduce exclusivamente al libro que buscamos: lo vemos 
respecto a otros objetos y respecto a nosotros mismos, por 
ejemplo. 
Por eso, el lenguaje tiene dos términos que, aunque en cierto 
sentido designan la misma acción, lo hacen con muy distintos ma-
tices, tratándose de dos acciones distintas: mirar y ver. 
El Diccionario de la Real Academia Española nos dice: «mi-
rar: fijar la vista en un objeto, aplicando juntamente la aten-
ción» i 0 9 ; y añade otras acepciones en las que, con matices, apare-
cen verbos como «apreciar, atender, estimar, cuidar...» Por otra 
parte, la primera acepción que nos da del otro verbo es ésta: «ver: 
percibir por los ojos los objetos mediante la acción de la l u z » 1 1 0 , 
acompañado de otras acepciones con verbos como «advertir, reco-
nocer...». Nos parece que estas definiciones son suficientes para ha-
cer ver la distinción que pretendíamos presentar. 
Lo que aquí postulamos, y lo hacemos ahora a partir de al-
gunos hechos comunes de experiencia, es que en tal actividad inte-
lectual se halla una doble acción similiar o paralela: junto a una 
visión intelectual atenta, a la que nos referimos con los términos 
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conciencia intelectual —en paralelismo con el mirar, cabría hablar 
de un ver intelectual —en paralelismo con el ver corporal—. Así, 
postulamos que junto a la conciencia intelectual de algo caben más 
objetos. 
Y este postulado lo mantenemos en concreto en aquellos ca-
sos en los que, de alguna manera, se da una relación amorosa. 
El lenguaje, y las expresiones populares, en muchos casos es-
tán cargadas de sabiduría y encierran —muchas veces sin una clara 
consciencia en su origen— grandes verdades filosóficas; y ésta gran 
riqueza y expresividad del acontecer real va con frecuencia por de-
lante de la especulación filosófica. 
Resulta elocuente al respecto la expresión popular «pensando 
en tí». Pongamos el caso del marido que sale temprano del hogar 
con intención de comprar unas entradas para asistir a un espectá-
culo con su mujer; son muchas las actividades que realiza en la 
mañana, pero a la vuelta le dice a su mujer que ha estado toda 
la mañana pensando en ella. Quizás resulte claro y cercano tam-
bién el caso de la madre que, al recibir a su hijo a la vuelta del 
colegio, le comenta: «he estado todo el día pensando en tí»; indu-
dablemente son variadas las actividades que han exigido y reclama-
do su atención, pero —de alguna manera— en su pensamiento ha 
estado presente aquella otra persona. 
M u y gráfica puede resultar también la imagen de la madre 
que, mientras cose atentamente, tiene al niño jugando a su lado: 
se tienen presentes mutuamente sin ser uno el objeto directo de 
atención intelectual del otro, y viceversa. 
Aparte, son muchos también los hechos que muestran un co-
nocimiento mucho mayor cuando se da entre sujeto y objeto una 
relación amorosa, hecho que hace hablar de «lo sapientísimo que 
es el amor»; pero a esto nos referiremos cuando tratemos del co-
nocimiento por connaturalidad. 
Concluimos estas líneas diciendo que parece que, cuando hay 
a m o r 1 1 1 , el amado está presente al amante de modo natural, a ve-
ces constante, y con una fuerza que determina la actuación del 
amante: aparte del objeto concreto que reclama la atención de la 
«conciencia intelectual», la relación amorosa amplía el «campo de 
visión» haciéndose presente siempre el amado. 
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2. El conocimiento por connaturalidad112 
Hemos hablado de la coaptatio, y ahora continuamos tratan-
do de ella, adentrándonos y relacionándola con la actividad inte-
lectual. 
«El conocimiento —dice Santo Tomás— se perfecciona unién-
dose, a través de una semejanza, lo conocido con lo que conoce; 
pero el amor hace que sea la misma cosa que se ama la que se 
una de algún modo al amante» 1 1 3 . 
Y ésta es la coaptatio —connaturahdad efecto del amor— en 
que consiste el amor. Tomás de Aquino, en el texto citado, la dis-
tingue de la especie representativa del conocimiento, y nos parece 
conveniente detenernos en esta distinción, y en la relación que en-
tre ambas existe. 
Pero antes nos parece interesante hacer alguna aportación a 
nivel fenomenológico sobre el argumento que estamos tratando 
—el conocimiento por connaturalidad—, ya que se trata de un fe-
nómeno bastante frecuente: «Son ciertamente más numerosos los 
juicios humanos que se fundan sobre el odio, sobre el amor, sobre 
el temor, sobre la esperanza o sobre cualquier otro sentimiento, 
que aquel los otros basados en pr inc ip ios estr ictamente racio-
nales» 1 H . 
Resultan singularmente claras unas palabras de Sánchez de 
Muniain que exponen la existencia del conocimiento por connatu-
ralidad; lo que refiriéndose, en concreto, a este fenómeno en la 
captación artística: «Algo parecido ocurre con la connaturalidad. El 
objeto despierta cierta inclinación o coaptitud en el sujeto: el 
amor. Y gracias a esta coaptitud simpatizante se produce un nuevo 
modo de entender al objeto: por compenetración. El objeto no es-
tá fuera de nuestra propia vida, como ocurre ordinariamente al co-
nocer las cosas, y como corresponde a su misma realidad ontológi-
ca, sino que lo entendemos de esa manera íntima en que todos 
nos entendemos a nosotros mismos, a pesar de la esencial alteridad 
o trascendencia del conocer. El amor, que es esencialmente irra-
diante, se difunde hacia el objeto, envolviéndolo en su propio ha-
lo, y comunicándole algo de la cálida e íntima vibración vital... 
Pero esta simpatía no es arbitraria ni aun meramente subjetiva. Es 
el amor estético o de connaturalidad de índole ontológico-psicoló-
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gica, y procede de la consonancia espléndida de las esencias, las 
cuales mutuamente se fecundan y actúan al ponerse en contacto 
psíquico. Entre los seres, por el mero hecho de serlo, puede brotar 
la corriente misteriosa de la simpatía; y brota de hecho en una cá-
lida intuición, que asocia en el hallazgo a toda la persona humana, 
cuando se descorre ante el espíritu el panorama de la armonía es-
tática o dinámica de otro ser. La fraternidad ontológica sería aquí 
el origen de esa otra fraternidad consciente, que se traduce en la 
inmóvil quietud gozosa de una in tu ic ión» 1 1 5 . 
En la vida cotidiana se recurre con frecuencia a un argumen-
to que —enunciado de muy diversos modos— viene a expresar el 
hecho de que «entre quienes se quieren, no hay lugar para secre-
tos». De este modo se comportan, por ejemplo, las madres, que sa-
ben descubrir en el hijo a quien aman, alegrías, tristezas, preocupa-
ciones, etc., que pasan inadvertidos a cualquier otra persona que 
no participe de esa relación amorosa: «del m i s m o modo el amor 
que nace de esta semejanza de naturaleza da a quien ama una par-
ticular intuición para todo aquello que se refiere a la persona 
amada» 1 1 6 . 
Todos estos ejemplos, y tantos otros similares, tratan de un 
mismo hecho: en ciertos casos se establece una connaturalidad en-
tre sujeto y objeto por la que aparece un conocimiento directo y 
casi intuit ivo de tal objeto. La afectividad del sujeto se asimila al 
objeto, y el intelecto es llevado a la cosa de un modo distinto, ya 
que es afectado por esa especial asimilación de la voluntad con el 
sujeto: 
«Si la voluntad, o el apetito sensitivo en cierto mo-
do se identifican con las cosas y el entendimiento se sirve 
de ellos como medio para conocer, éstas pasan a ser la 
misma naturaleza del cognoscente (...). Si el entendimiento 
se sirve de ese modo como medio para conocer, es eviden-
te que el conocimiento por connaturalidad es de la co ; i, 
no intencional, ínt imo y se produce, en un sentido, ¡ or 
principio del s e r » 1 1 7 . 
Con estas palabras queda más claramente de manifiesto ue 
el conocimiento por connaturalidad es un tipo peculiar de co o-
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cer, que resulta de una consonancia entre sujeto y objeto, de una 
afección por las cosas, de una connaturalización con ellas que pro-
duce un conocimiento inmediato de esas cosas, que lleva al Aqui-
nate a referirse a este conocimiento como de un conocimiento por 
amor, por vía de la voluntad, sin discurso: «A la segunda vía (de 
conocimiendo) la denomina (Santo Tomás) con nombres aún más 
variados, a saber: a) per connatualitatem, b) per modum ínclinatio-
nis, c) cognitio affectiva, d) notitiam experimentalis, e) per affinita-
tem ad divina, f) per modum naturae, g) per viam voluntatis, h) 
per contactum, i) per unionem ad Deum, 1) per amoren, m) ex 
initio sui, n) per deiformem contemplationem, o) ad modum pri-
morum principiorum, p) sine discursu, q) ex instinctu divmo, r) 
cognitio absoluta et simplex, s) quasi ex hab i tu» 1 1 8 . 
Pasamos a establecer las relaciones entre la coaptatio y la s i -
militud propia del conocimiento. 
a) La distinción y relación entre «similitudo cognitionis» y «si-
militudo amoris» o «coaptatio» 
Así como el conocimiento alcanza a explicarse como una 
modificación producida en el intelecto ante la presencia de su ob-
jeto, de una manera semejante la facultad afectiva también se expli-
ca como una modificación que se desencadena ante la presencia del 
objeto amado 1 1 9 . ¿Qué relación guarda ésta —la coaptatio— con la 
similitudo del conocimiento?; ¿tienen cada una su función específi-
ca?; ¿existe alguna inbricación entre ellas?. 
Por un lado se constata de modo patente que ambas seme-
janzas tienen funciones diversas, pues realizan y se adaptan en su 
desarrollo a principios diferentes e irreductibles entre sí: las accio-
nes que determinan el conocer y el querer son ostensiblemente de 
direcciones opuestas. 
La especie cognoscitiva, representativa de la esencia del obje-
to, está condicionada hacia un acto de intelección; sin embargo, la 
coaptatio o forma del apetito está determinada hacia el amor. Se 
observa, en definitiva, que la presencia del amado en la voluntad 
del amante es diversa de la presencia de la similitudo en el intelec-
to: en éste radica según su similitudo específica o representativa, 
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pero en la voluntad tal representación se halla como el término 
del movimiento en el principio motor, es decir, como forma de 
configuración dinámica que denota una tensión afect iva 1 2 0 . 
El amor posee la semejanza propia de la coaptatio tomada 
del objeto al que tiende, de modo análogo a como el verbo encie-
rra la semejanza extraída de la especie impresa. El principio del 
amor es el conocimiento o el objeto en tanto que conocido: nihil 
volitum nisi praecognitum. La coaptatio o semejanza afectiva se 
configura como la contrapartida, en el orden afectivo, de la simili-
tudo que se c o n t i e n e en la espec ie cognosc i t i v a —especie 
impresa— 1 2 1 . 
Esta coaptatio, conviene tenerlo presente, no pertenece al or-
den del conocimiento, aunque dependa del mismo en su especifica-
ción como causa formal extrínseca. Así puede afirmarse —aunque 
impropiamente—, que la simil itud afectiva no añade nada que in-
cluya valor de conocimiento al contenido propio de la idea o ima-
gen de la especie inteligible. 
La representación cognoscitiva adopta, de este modo, el papel 
de forma principiativa de un movimiento tendencial hacia el obje-
to, o con otras palabras, el punto de arranque del movimiento es-
piatorio del amor. Por su parte, la coaptatio supondrá una trans-
formación de la especie del orden inteligible al orden afectivo. 
Sucintamente puede decirse que la coaptatio, aunque no es la 
forma cognoscitiva, sí depende de ella, pues para amar algo se re-
quiere siempre de modo necesario un conocimiento previo. Por 
un lado el conocimiento perfecciona al cognoscente mediante las 
representaciones de los objetos, y por otro, la voluntad se perfec-
ciona por su ordenación intrínseca hacia las cosas m i smas 1 2 2 . De 
ahí que sea fácil colegir y entrever una mayor penetración del 
amor sobre el conocimiento, pues mientras la potencia apetitiva es 
atraída hacia la cosa tal como es en sí —secundum totum esse 
suum—, la potencia aprehensiva tan sólo conoce la cosa según la 
intención que forma de la cosa en sí —secundum assimüationem 
formae—123. 
La similitudo como principio de la intelección es diversa de 
la similitudo como principio del a m o r 1 2 4 . Con el único término 
de «simil itud» se hacen, por lo tanto, dos usos análogos. La simili-
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tud del conocimiento hay que circunscribirla al exclusivo orden de 
la representación, es decir, al orden estrictamente formal, que es 
aquel que nos lleva hacia las esenc ias de las cosas en cuanto tales. 
De esta manera puede encontrarse, sin perder su valor, de un mo-
do diverso en el cognoscente y en lo conocido. 
Al contrario, la similitud, en cuanto principio y raiz del 
amor, supone una conveniencia in esse naturaem, es decir, con el 
bien propio que subyace en las cosas mismas; esta conveniencia la 
explica a veces el mismo Aquinate como la simple proporción que 
se da entre la potencia y su a c to 1 2 6 . Lo significativo y caracterís-
tico de la similitudo amoris es precisamente esta proporción o con-
veniencia en el ser, por encima de la otra consideración formal y 
abstracta de las esencias de la similitudo intellectus. Así pues, la re-
lación con el bien en el amor, frente a aquella otra que se da con 
lo verdadero en el conocimiento, no consiste en una conmensura-
ción 1 2 7 , sino en la relación que existe entre la perfección y el 
perfectible secundum esse in rerum natura128. 
Pero intelecto y voluntad, aun siendo facultades realmente 
distintas entre sí, no pueden considerarse separadas. Ambas radican 
en una única e idéntica sustancia espiritual, y la una se apoya in-
defectiblemente en la otra. Ahora bien, esta presencia consciente 
del affectus animae en el intelecto no es ni per similitudinem tan-
tum, ni per praesentiam ut in subiecto, sino que se trata de una 
presencia experimentada de modo inmediato: «sicut principiatum 
in principio, in quo habetur notio p r inc ip i ad» 1 2 9 . 
Todo lo expuesto equivale a sostener que la semejanza afecti-
va, si bien no añade nada formalmente al conocimiento del objeto 
en cuanto tal, permite, sin embargo, aprehenderlo bajo el aspecto 
de la llamada «conciencia afectiva». Así, el objeto representado en 
la similitudo de la especie intelectiva deviene transformando en es-
ta fase de la génesis del querer, por cuanto que comprobamos que 
el objeto es alcanzado aquí de un modo diverso a como lo era por 
el intelecto. La aportación añadida al conocimiento intelectivo por 
el amor es de orden inmanente y, por ende, subjetivo: una presen-
cia ínt ima y personal del objeto a la conciencia, que es justo co-
rrelato de la vis concretiva et unitiva, por cuanto la atrae a modo 
de moción o impulso 1 3 °. 
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Hasta ahora hemos querido poner de manifiesto, entre otras 
cosas, que la coaptatio guarda una conexión estrecha con la simili-
tudo que se encierra en el intelecto, con un claro fundamento me-
tafísico. A esto se une que la coaptatio, en la mente del Aquinate, 
se traduce en una transformación afectiva de la especie cognoscitiva, 
que adopta la forma de tendencia o movimiento inmanente 1 3 1 . 
Queda así explicitado mejor cómo el amor presupone siem-
pre un conocimiento, y cómo la semejanza con el objeto en forma 
de tendencia no supone más que una transmutación y trasposición 
de la semejanza intelectiva al orden afectivo. No se puede desligar, 
en suma, el modo afectivo propio con que la conciencia se adecúa 
al objeto amado (coaptatio), de la adquisición previa por el intelec-
to de la similitudo representativa. 
Llegados a este punto podemos comprender ya qué sea el co-
nocimiento por connaturalidad. 
b) El conocimiento por connaturalidad 
Quien conoce el objeto —insistimos— es el intelecto, pero en 
algunos casos, aquellos en los que se ha establecido una coaptatio 
efecto del amor, «no es precisamente el entendimiento sólo, sino 
el amor, diafanado por el espíritu, o el espíritu, encendido por el 
amor» 1 3 2 . 
Cuando hay amor, en el acto de la intelección actúan, simul-
táneamente e integrándose, toda la racionalidad del hombre, ambas 
facultades espirituales: «conoce el intelecto, pero un intelecto que 
está ínt imamente en contacto con una voluntad que introduce cáli-
damente en el ámbito subjetivo al mismo objeto del intelecto: lo 
introduce con una mayor inmediatez ya que su coaptatio es con 
la cosa en s í » 1 3 3 . 
Como es lógico, es éste un conocimiento más perfecto y 
completo: «Por otra parte, sólo el amor permite el verdadero co-
nocimiento: la inteligencia, el «intus legere», leer dentro; en cuanto 
que el amor me identifica con el otro, me coloca en su lugar; que 
es justamente lo que l lamamos «comprensión» y conocimiento ex-
haustivo o total. «La sabiduría infusa no es causa de la caridad, si-
no más bien efecto suyo» (TOMÁS DE AQUINO, Sum. Theoi, 
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II-II, q.45, a.6, ad 2). Y este es el conocimiento perfecto, el «cono-
c imiento afectivo de la verdad» (TOMÁS DE AQUINO, Sum. 
Tbeol., II-II., q.162, a.3, ad 1), conocimiento con amor (...). De 
modo que el amor es cognoscitivo, no sólo por imperio extrínseco 
sobre el intelecto, sino porque construye la identidad intencional 
en que el conocimiento consiste: realiza la información espiritual, 
por la que yo soy intencionalmente lo conoc ido» 1 3 4 . 
Y este conocimiento del yo entero, conocimiento peculiar, es 
el conocimiento por connaturalidad. 
«Piénsese en el conocimiento por connaturalidad en 
el que la asimilación necesar i a para todo conocimiento no 
es sólo interna, sino además extrínseca y más total; es de-
cir, que no sólo se unifica nuestra potencia cognoscitiva 
con el núcleo inteligible de la cosa conocida, sino que una 
parte mayor de nuestro ser vibre al unísono con el objeto 
conocido» 1 3 5 . 
En este tipo de conocimiento de gran perfección 1 3 6 , por tan-
to, el amor aporta al intelecto la luz de la conveniencia al apetito: 
«la aprehensión queda así teñida de una coloración afect iva» 1 3 7 . 
Nos parece suficiente con lo expuesto. Para nuestro posterior 
estudio nos conviene insistir que el conocimiento por connaturah-
dad no aumenta datos objetivos con su presencia, pero por un la-
do ha varidado el conocimiento: 
«Se ha transformado en un conocimiento dotado de 
inmediatez —experimental— no común al resto de las 
aprensiones» 1 3 8 . 
Por otro lado, de algún modo está presente al entendimiento. 
Este aspecto es el que más nos interesa y al que dedicamos el 
apartado siguiente. 
3. Los juicios prácticos modificados por el amor 
Puesto que ya hablamos de la elección en relación a la amis-
tad, no nos extendemos en este punto. Simplemente puntualizar 
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que no es propio de la amistad un acuerdo o concordia en los jui-
cios especulat ivos 1 3 9 , pero sí corresponde a la amistad quedar in-
fluenciado el juicio práctico por el amado, que lo haría del mismo 
modo que lo hace el amante en las mismas circunstancias. Es lógi-
co, puesto que las operaciones proceden de la forma, y el amor 
lo que hace es modificar la naturaleza, la inclinación de los ami-
gos, que de este modo unifican sus tendencias hacia el bien, pues 
el bien del uno es el bien del o t r o 1 4 0 . 
Pero esto reclama nuestra atención: si los juicios prácticos que-
dan modificados por la amistad (por la coaptatio) ya que el enten-
dimiento en la elección aporta la materia (propone juicios para acep-
tación de la voluntad), es evidente y necesario que lo amado debe 
estar presente en el entendimiento del amante. Por supuesto que 
esta presencia no será explícita y consciente (la coaptatio no goza 
de una presencia consciente ante el entendimiento), pero sí lo esta-
rá de algún modo. Lo determinaremos en el siguiente apartado. 
4. Presencia virtual en el entendimiento del objeto amado: el enten-
dimiento virtual 
Pasamos a exponer un concepto que indudablemente es origi-
nal, pero que nos parece fenomenológicamente experimentable, y 
al que tratamos de dar una fundamentación especulativa con base 
en las nociones anteriormente estudiadas. 
Distinguéndola de la connaturalidad antecedente, hemos ha-
blado de la coaptatio como efecto del amor, forma que el amado 
produce en la facultad apetitiva del amante: y hemos considerado 
la modificación que supone en la actividad intelectiva, perfeccio-
nando el conocimiento gracias a que la voluntad se adecúa al ama-
do según su ser natural, pasando a ser un acto más propio de «la 
persona entera» que de una de las facultades aisladamente. 
Indudablemente, la coaptatio no es consciente al entendimien-
to. Pero hagamos alguna consideración a partir de estos textos del 
Aquinate . 
En la Prima Parts, cuestión 87, nos dice: «lo que está en la 
voluntad debe estar también, de alguna manera, en el entendi-
miento» 1 4 1 . 
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Y más tarde: «Las cosas que pertenecen a la voluntad caen 
bajo la acción del entendimiento» 1 4 2 . Y en concreto acabamos de 
considerar como modifica la coaptatio los juicios prácticos. 
Pues bien, la coaptatio realmente no pertenece al orden del 
conocimiento, ya que es la forma producida por el amado en la 
facultad volitiva del amante: esto es, es la presencia del amado en 
el amante o, lo que es lo mismo, la unión de amado-amante. Pero 
aunque no pertenece al orden cognoscitivo, es claro que está pre-
sente al entendimiento: «lo que está en la voluntad (el amado en 
la forma llamada coaptatio) debe estar también, de alguna manera 
{quodammodo dice Tomás de Aquino, sin añadir concreción algu-
na), en el entendimiento». 
¿De qué manera? es nuestra pregunta, Y aquí damos la con-
testación: virtualmente. Trataremos de dar razón de nuestra res-
puesta, ya que es un hecho que el Aquinate no habla en ningún 
momento de la virtualidad en el entendimiento. 
Páginas atrás hablamos de la expresión «pensando en tí», y 
la ilustrábamos con algunos ejemplos: un análisis fenomenológico 
de los hechos que allí exponíamos nos dice que realmente es posi-
ble que el amado esté presente en el entendimiento del amante, 
concomitantemente a otros objetos que éste tenga de forma actual 
—aquello que directamente le ocupa en los distintos momentos de 
su actividad—. 
Continuando en el plano fenomenológico, nos parecen muy 
gráficas y descriptivas las imágenes que —en el caso concreto de 
que el amado sea Dios— presenta Monseñor Escrivá de Balaguer 
en estas palabras: 
«Vivimos entonces como cautivos, como prisioneros. 
Mientras realizamos con la mayor perfección posible, dentro 
de nuestras equivocaciones y limitaciones, las tareas propias 
de nuestra condición y oficio, el alma ansia escaparse. Se 
va hacia Dios, como hierro atraído por la fuerza del imán. 
Se comienza a amar a Jesús, de forma más eficaz» ,43. 
En la misma línea, dice Tomás de Aquino: 
«Cuando de dos cosas una es la razón de la otra, la 
ocupación del alma en una no impide ni disminuye la 
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ocupación en la otra (...). Y como Dios es aprehendido 
por los santos como la razón de todo cuanto hacen o co-
nocen, su ocupación en percibir las cosas sensibles o en 
contemplar o hacer cualquier otra cosa, en nada les impi-
de la divina contemplación, ni v iceversa» 1 4 4 . 
Indudablemente, detras de todos estos hechos se encuentra el 
fenómeno de la coaptatio en el nivel de la voluntad. Pero es evi-
dente que no permanece invulnerable el entendimiento: el amado 
está presente. Y decimos que se halla en el entendimiento del 
amante de forma virtual por lo siguiente. 
Del mismo modo que se habla de voluntad virtual para refe-
rirse a aquella que no es explícita y actual, ni habitual, pero que 
existe realmente, puede hablarse de un entendimiento virtual. En 
los casos a los que nos hemos referido, es manifiesto que no es 
actual: mientras se trabaja y se llevan a cabo otras labores, son és-
tas las que ocupan explícitamente el entendimiento del amante. 
Tampoco es habitual, ya que el entendimiento habitual lo es sola-
mente en potencia. En estos casos la presencia del amado en el 
amante es real, es positiva, es eficaz: el amado no se encuentra tan 
sólo con potencialidad en el amante, sino que real, positiva y efi-
cazmente está. 
En conversaciones mantenidas con el profesor Clemens Van-
teenkiste en las que le planteaba estas cuestiones y le pedía su opi-
nión acerca de la solución que estamos exponiendo, nos decía que 
—a parte de que tal solución no violenta en absoluto la filosofía 
de Santo Tomás, sino que representa un modo muy razonable de 
ju s t i f i c a r es tos hechos en perfec ta c o n s o n a n c i a con su 
pensamiento— 1 4 \ efectivamente, en los casos referidos la presencia 
del amado en el entendimiento del amante «comprende y es ya po-
sitiva —decía textualmente—; y por lo tanto, no puede ser habi-
tual, sino «consecuencia del habitual». Y puesto que «lo virtual 
comprende incohativamente todo lo que puede ser en acto», lo 
que corresponde con mayor exactitud a los casos referidos es la 
virtualidad. 
Efectivamente, la coaptatio es inconsciente, pero ahí está; y 
en su inconsciencia radica la virtudalidad intelectual del objeto 
amado: la forma —coaptatio está presente de modo virtual al en-
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tendimiento. De ahí, sin duda, la modificación de la actividad inte-
lectual —en los juicios prácticos— y la fácil presencialización del 
amado. 
El Aquinate no habla nunca de tal noción; pero nos parece 
que el argumento que hemos seguido en las páginas anteriores nos 
lleva a considerar que es posible hablar de una presencia virtual en 
el entendimiento de aquel objeto con el que, por la coaptatio, ten-
go una connaturalidad, una unión. Esta coaptatio no es del ámbito 
intelectual, pero de alguna manera está presente en tal ámbito, ya 
que es patente la presencia del amado en los juicios prácticos del 
amante. A esta presencia nos referimos con el adjetivo «vir-
tual» H 6 . Por lo tanto nos atrevemos a afirmar que la presencia 
virtual que el entendimiento tiene del amado a través de la presen-
cia intelectual de la coaptatio nos da la clave de lo que significa 
contemplar-trabajando-amando. 
5. Concomitancia de los objetos en el trabajo contemplativo 
Si ahora recapitulamos, haciendo uso de estas nociones últi-
mas, podremos por fin responder a la pregunta que nos hacíamos: 
¿qué se contempla al trabajar?. La contestación ahora es evidente. 
Cuando se trabaja con actitud de servicio y donación hacia 
el ser personal —obsérvese que decimos ser personal, pues puede 
ser tanto otra persona, como una colectividad, como Dios, y tam-
bién otras personas por Dios— al que se ama, los objetos de mi 
entendimiento son, de modo concomitante, tanto la materia de mi 
trabajo concreto que me ocupa como el ser —o seres— amados, 
fin real de mi trabajar (objetos de la intentio). Actualmente lo es 
la materialidad del trabajo de que se trate; virtualmente el objeto 
de mi amor (presente en la coaptatio). Y esta presencia virtual es 
tan real como reales son todas las determinaciones o influencias 
del amado en las elecciones y en el espíritu que animan la realiza-
ción del trabajo. 
De ahí que el trabajo llevado a cabo por dos personas en las 
mismas condiciones externas —de preparación, medios, ambiente, 
etc.— resulte con tanta frecuencia completamente distinta cuando 
una de ellas lo hace con amor y la otra no: «se nota», suele decir-
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se. O aquel otro comentario tan expresivo ante el modo de traba-
jar de alguien del que se da razón, susurrando al oído de otro es-
pectador: «es que está enamorado»; por no acudir a tantos ejem-
plos del área doméstica donde la presencia del amor da un aire a 
toda la labor en ese ámbito realizada. 
Una vez determinados el objeto del amor y de la contempla-
ción del trabajo contemplativo, pasamos a hacer algunas considera-
ciones sobre éste, que perfilarán y definirán más explícitamente tal 
actividad. 
CAPÍTULO III 
¿ Q U É ES EL T R A B A J O C O N T E M P L A T I V O ? 
Antes que nada, consideramos oportuno traer a colación dos 
textos de Tomás de Aquino: 
«Así pues, la vida contemplativa consiste en un único ac-
to, término final del que recibe su unidad, a saber: la con-
templación de la verdad» 1 4 7 . 
«El conocimiento contemplativo de las cosas eternas a ve-
ces aparece en la vida activa, no porque sea de su esencia, 
sino porque está preexigido por ella como su causa, por 
cuanto las razones para vivir se toman de la contempla-
ción de las cosas eternas. Así, pues tal como el intelecto 
es principio y término de la razón, del mismo modo la 
vida contempativa lo es respecto a la activa» 1 4 8 . 
Nos parecen de gran interés estos textos: si se tienen en 
cuenta las consideraciones que en su lugar llevamos a cabo relati-
vas a la presencia del amor en el acto de contemplación, lo que 
estamos exponiendo en estas páginas está plenamente de acuerdo 
y de algún modo completa lo dicho por el Aquinate, a la vez que 
da razón perfectamente del hecho de que llamemos contemplativo 
al trabajo así realizado. 
El amor y contemplación, la contemplación amorosa, es un 
último término «un único acto, término final del que recibe su 
unidad» toda la acción del hombre que realiza ésta por amor, sien-
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do el amor «principio y término» de toda la vida activa: el amor 
«transforma todo precepto y todo acto en un acto de amor. Así 
la vida entera de la persona es amor, y el amor es la vida misma 
del alma» 1 4 9 . 
Y no sólo la contemplación amorosa se encuentra al princi-
pio y al final, sino que por la coaptatio y el entendimiento virtual, 
acompaña eficazmente toda la actividad llevada a cabo. 
1. La actividad del trabajo contemplativo es natural 
Comenzamos haciendo algunas re f l ex iones que evitarán ma-
lentendidos, y que delimitarán positivamente el concepto de tal ac-
tividad. 
En primer lugar, que es natural. Queremos decir con ésto 
que trabajar de modo contemplativo, tal y como aquí lo entende-
mos y tratamos de exponer, es un modo de trabajar que con justi-
cia adjetivamos de normal, naural, espontáneo, concorde a la natu-
raleza humana, como se desprende de las consideraciones que 
hicimos acerca de la naturaleza social del hombre, de la naturaleza 
extática de sus facultades superiores y de la dimensión personal del 
ser humano. 
Traemos a colación esta pr imera determinación para prevenir 
contra una equivocada interpretación a la que podrían conducir 
los discursos filosóficos que hemos introducido en el estudio para 
dar razón, a nivel especulativo, de la naturaleza de tal actividad. 
No se trata de trabajar pendiente de realizar unos difíciles y com-
plicados equilibrios mentales, como podrían dar a entender las pa-
labras de Eugenio d'Ors donde explicaba el método con tres fra-
ses, cada una de ellas desarrollada en tres momentos. No es así; 
la presencia y contemplación del amado es real en este modo de 
trabajar, y de hecho informa y determina constantemente la reali-
zación concreta del trabajo: pero lo es merced a la virtualidad de 
la presencia del amado en el amante, y fluye el modo de trabajar 
característico v personal de forma natural. 
A este respecto siempre nos han l lamado la atención estas 
palabras de Monseñor Escrivá de Balaguer que, cuando habla de 
vida contemplativa en medio del mundo y del trabajo profesional, 
ANÁLISIS ANTROPOLÓGICO DEL TRABAJO CONTEMPLATIVO 499 
dice: «Eso es ya contemplación (...) aunque ni siquiera hayan caído 
en la cuenta (los que la viven)» 1 5°. 
2. La actividad del trabajo contemplativo es una 
En segundo lugar salimos al paso de otra posible interpreta-
ción errónea, en relación con lo anterior. 
La actividad de que hablamos es una: esto es, no se trata de 
trabajar y a la vez, armónicamente, hacer otra acción que sea con-
templar, como un conglomerado o agregado de dos acciones; no 
es trabajar más contemplar de forma añadida: no. Se trata de una 
única acción, simple y de gran perfección. 
El trabajo es —debe ser— en sí mismo contemplativo; por 
eso, sería impropio cuestionarse «qué se contempla al trabajar» si 
se entiende como dos actividades distintas y simultáneas. 
Debe traerse aquí a la memoria lo que dijimos acerca de la 
exigencia activa de la contemplación en esta vida: es natural al 
hombre el t raba ja r 1 5 1 ; y que por lo tanto, un contemplar no acti-
vo no es contemplación. Al hombre también le es natural la acti-
vidad contemplativa, junto a la acción: por eso, puesto que su na-
turaleza también es una, es lógico que la «actividad una» del 
trabajar contemplativamente sea un actuar natural y pleno. 
Nos parece que tal modo de trabajar tiene mucho que ver 
con la actividad estética o artística, y en este punto nos detendre-
mos en el capítulo siguiente. Pero hacemos mención de esta carac-
terística porque pueden aplicarse a la perfección unas palabras de 
Pedro Antonio Urbina en las que explica la acción estética: 
«No se mete una idea en una materia. Si así fuera 
serían dos: una idea y una materia juntas, una al lado de 
la otra. La obra de arte es una » 1 5 2 . 
También son aplicables y elocuentes aquellas otras relativas a 
la búsqueda y hallazgo de la Belleza: 
«No hay razonamiento, sino v i s ión» 1 5 3 . 
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Se contempla al amado al trabajar, pero no es una contem-
plación previa o razonadora, es una presencia del amado directa, 
inmediata, no explícita, ... pero presencia (ya explicada con ocasión 
del conocimiento por connaturalidad y el entendimiento virtual) . 
Y parafraseando estas palabras del mismo autor, podemos de-
cir: «Pues el artista (el trabajador) no solamente hace, sino que ha-
ce contemplando, pues en su contemplación hace, lo suyo, su pro-
puesta, no es un objeto-que-tiene-que-hacer, sino que, en pr imer 
lugar, lo suyo, el motor, es el estar viendo la belleza (al ser perso-
nal al que ama, para servirle por amor), no la cosa exterior, sino 
la belleza misma (no la materialidad aquella concreta, sino a hacer 
amor con ocasión de aquel trabajo en cuestión ) » 1 5 4 . 
3. El sujeto del trabajo contemplativo es uno 
Cualquier acto humano tiene por sujeto el supuesto: es éste 
un principio claro de la filosofía clásica. Mas en una analítica de 
las facultades espirituales del hombre se distinguen los actos, asig-
nándolos al entendimiento o a la voluntad; como cuando se dice, 
por ejemplo, que la elección es «manifiestamente acto de la poten-
cia apet i t iva» 1 5 5 . Por supuesto que en la elección también ha in-
tervenido la r a z ó n 1 5 6 , pero por consumarse en la voluntad se 
considera que es un acto de ésta. 
Pero nos parece evidente, a la vez, que hay actos que debido 
a su perfección no son reductibles a una facultad en concreto, sino 
que son actos más propiamente del alma entera, de la persona. 
Así ocurre, por ejemplo, en el conocimiento por connaturali-
dad, como dijimos en su momento. En realidad es el yo entero 
quien se acorda armónicamente con el objeto que, de este modo, 
se halla como llenando integralmente la interioridad del sujeto; la 
voluntad, en tal tipo de acción, introduce al intelecto en el ámbito 
subjetivo. Y es precisamente esto lo peculiar de tal tipo de conoci-
miento: la integralidad de la persona en este actuar; es todo el es-
píritu el que experimenta al objeto. De ahí que este tipo de acto 
de la inteligencia sea más perfecto, como dice Paniker, «en cuanto 
emerge del núcleo sustancial humano en el que coinciden intelecto 
y voluntad» 1 5 7 . 
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Como ya vimos, una estrecha relación es la que mantiene el 
trabajo contemplativo con la connaturalidad del conocimiento; y 
sin duda, ambas se hallan en el mismo nivel, en el que de la per-
sona. Como también es enorme la relación habida entre el trabajar 
contemplativo y la acción estética. 
La acción estética —escribe la profesora García Alonso— 
«reúne y trasciende los proyectos del conocimiento y el amor por-
que incluye en sí el conocimiento por connaturalidad y el amor 
necesario. No hay vehículo más propio para la comunicación hu-
mana (preferiríamos decir aquí: para la comunicación de persona 
a persona) que el de la belleza (y añadiríamos, el de cualquier ac-
ción que naturalmente tenga una exigencia estética, como es el ca-
so del trabajo contemplativo), porque ella acerca a un nivel más 
profundo que el del actuar: une al nivel del s e r » 1 5 8 . 
Y, como traeremos más tarde a nuestra consideración, tam-
bién la libertad tiene mucho que ver con el trabajar de modo con-
templativo, y acerca de ésta dice Fabro que es «acto puro de emer-
genc ia del yo en la e s t ruc tura ex is tenc ia l del sujeto como 
persona» 1 5 9 . 
Efectivamente, pensamos que el trabajo contemplativo está 
enraizado —como los fenómenos anteriormente expuestos: el cono-
cimiento por connaturalidad, la acción estética, la libertad— en el 
orden del ser, de la persona. 
Páginas atrás reclamábamos para el trabajo contemplativo la 
carta de actividad natural, acorde a la naturaleza humana. Y es és-
ta una naturaleza ontológicamente limitada, con unión sustancial 
de cuerpo y alma. Pues bien, es lógico que en aquella actividad 
humana, de la que predicamos una plenitud de sentido conducente 
a la plenitud ontológica y felicidad, participe la naturaleza humana 
íntegra, la persona en su totalidad, no siendo nada de ella negati-
vo, sino todo lo contrario: «toda la naturaleza es persona» 1 6 C . 
Así, es el trabajo contemplativo actividad que no resulta y 
«no satisface una facultad —como la verdad, como el bien, aunque 
redunden en el hombre entero y sea él quien actúa—, sino la per-
sona entera, y lo más íntimo de la persona, no una facultad del 
alma, sino el espíritu del a l m a » 1 6 1 . 
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Y del mismo modo hay que hablar del cuerpo; en la activi-
dad contemplativa —ese hacer de la persona para aceptación de 
otra persona—, toda la naturaleza es persona —también el cuerpo— 
«para buscarle». Magistralmente expresa esto Pieper, aunque en 
otro contexto: «El hombre es un ser corporal hasta en la más su-
blime espiritualidad. Pero esta corporalidad que le hace ser hom-
bre o mujer hasta en las más espirituales manifestaciones no signi-
fica exclusivamente barrera y l imitación; es conjuntamente el 
manantial dispensador de toda actividad humana» 1 6 2 . 
Son de gran interés estas consideraciones, ya que nos ayudan 
a entender la verdadera dimensión del trabajo contemplativo, ac-
ción de la persona que adquiere su sentido en los b inomios 
amante-amado, donación-aceptación, yo-tú, que lleva a exclamar a 
un poeta: «Qué alegría, vivir sintiéndose v iv ido» 1 6 1 . 
4. El trabajo contemplativo 
A lo largo de las consideraciones previas que delimitan el 
concepto de trabajo contemplativo ya han salido muchas caracte-
rísticas que lo definen. Tratamos aquí de hacer un breve compen-
dio, añadiendo algún matiz. 
a) El trabajo, vehículo de contemplación de la persona 
Mucho se ha escrito acerca del trabajo como actividad que 
relaciona a los miembros de la sociedad: y en las filosofías de más 
diversos tintes es éste un factor común: basta recordar la ya apun-
tada VI tesis de Feuerbach que concluye, debido a la concepción 
del hombre como trabajador, que «el ser humano es el conjunto 
de las relaciones sociales». Pero el sentido y alcance de esta «rela-
cionalidad» inherente al trabajo es bien distinta en unas y otras. 
También nosotros valoramos esta dimensión del trabajo, y a 
la luz de los presupuestos que antes asentamos, consideramos que 
es esta dimensión fundamento de uno de los sentidos en que se 
puede hablar de trabajo contemplativo. 
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Ya dijimos que, del mismo modo que sólo el ser personal es 
digno de amor, también es el ser personal el único objeto digno 
de contemplación última, o contemplación que dé sentido al ac-
tuar. Y es el trabajo, indudablemente, vehículo que me relaciona 
con otras personas, que posibilita el encuentro con ellas, que me 
lleva a conocerlas o, mejor, a ir descubriéndolas: a contemplarlas, 
a un mirarlas que las descubre poco a poco. 
Aunque son palabras que evidentemente se encuentran en un 
contexto más ascético, no nos resistimos a transcribirlas por la cla-
ridad con que expresa en ellas Monseñor Escrivá de Balaguer la 
idea que hemos expuesto: 
«Conviene no olvidar, por tanto, que esta dignidad 
del trabajo está fundada en el Amor. El gran privilegio 
del hombre es poder amar, trascendiento así lo efímero y 
transitorio. Puede amar a las otras criaturas, decir un tú 
y un yo llenos de sentido. Y puede amar a Dios, que nos 
abre las puertas del cielo, que nos constituye miembros de 
su familia, que nos autoriza a hablarle también de tú a 
Tú, cara a ca ra » 1 6 4 . 
La últ ima parte del texto hace referencia a lo que nos ocupa-
rá en el siguiente apartado. 
b) El trabajo, ejercicio de contemplación 
Cuando al trabajo se le da el sentido que naturalmente tiene 
—servicio, donación, amor—, se trabaja por alguien l 6 5 ; y ese tra-
bajo es realizado con una intentio que mira al amado, intentio que 
especifica el trabajo, siendo ya éste propiamente amor. 
En tal caso se da una coaptatio entre el ser personal amado 
—Dios, la persona— y el sujeto amante, que le lleva a éste a tener 
presente al amado en todos sus juicios prácticos, debido a la con-
naturalidad entre ambos —y también, de modo distinto, por los 
hábitos—; juicios que no requieren deliberación. 
Estos juicios prácticos —como los propios del hábito electivo 
que es la amistad—, me llevan a actuar siguiendo mi naturaleza, 
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que ha sufrido una trans-formación (ha producido el amado una 
forma —su forma— en m i voluntad) en m i afecto, y somos ahora 
uno (el afecto del amante y amado se han unido). 
El entendimiento ahora conoce (por la connaturalidad) al 
amado en el amado, y las cosas del amado como el amado las co-
noce, esto es, en el amado. Pero aquí, el que conoce no es el en-
tendimiento, sino la persona, pues el afecto y voluntad participan 
de la racionalidad: no entienden, pero establecen una adecuación 
que permite entender lo que el entendimiento solo no podría. 
Así, si amo a un ser personal (Dios, los demás), mi principio 
de operaciones en el trabajo también es el mismo ser personal 
amado (el amor es principio de operaciones desde el amado, pues 
es su forma la que me transforma, e informa mi actuar). 
Pero, ¿cómo está presente el ser personal amado en mi traba-
jar? Lo está en mi afecto, y —corre lat ivamente y de modo 
virtual— en mi entendimiento, con una presencia concomitante a 
la atención actual del entendimiento que requiere la labor concreta 
que tenga «entre manos». 
Así, el ser personal amado no es objeto de contemplación es-
tática, explícita, discursiva, sino de este modo: cuando se ama y 
hay connaturalidad, la voluntad está presente al en tend imiento l h h . 
A este respecto son sugerentes estas palabras de Urbina res-
pondiendo a una retórica interpelación: «¿Piensa usted en el públi-
co cuando escribe? Pienso tan profundamente en él que no pienso 
en él. Eso no quiere decir que sea accidental al hacer artístico el 
'hacer para los demás'». Una cosa está en la otra, y lo está tanto 
que no es necesario especificarlo (...). 
Una cosa está en la otra. Si yo busco hacer, porque me veo 
impulsado a ello, belleza, como la belleza es participación de la Belle-
za, y Esta busca manifestarse a los hombres, mi belleza hecha, si 
es belleza, se manifiesta de suyo a los hombres, y para ellos es» " , 7 . 
c) Definición-descripción de trabajo contemplativo 
Concluyendo, podríamos decir del trabajo contemplativo que 
es lo siguiente: 
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— ac t i v idad p ro fe s iona l del h o m b r e den t e ro —de la 
persona—, 
— perfecta y perfectiva, 
— informada de tal modo por el conocimiento-amor de un 
ser personal, que el amado domina finalmente de manera 
unitaria y unitiva en todo el actuar. 
— siendo así el amor causa del actuar, y el actuar al imento, 
manifestación y expresión del amor, 
— que si bien, me lleva al descubrimiento y contemplación 
de otras personas, también se hace teniendo presente y 
contemplando —de modo virtual— al ser personal amado, 
— consecuentemente caracterizado por una respetuosa rela-
ción con el ser-naturaleza, y por una sabia armonía de 
util idad y autilidad, que hacen de la belleza un necesario 
ingrediente, 
— permit iendo transformar necesidad en libertad, rutina en 
novedad, y tiempo en eternidad. 
CONCLUSIONES 
A nuestro entender a lo largo de la historia de la filosofía 
no se han sabido establecer los principios que posibilitan al hom-
bre que todo su actuar este orientado y en armonía con el sentido 
últ imo de su vivir; esto es, el hombre parecía estar abocado a te-
ner su vida como dividida y partida en dos mitades: una para sus 
ideales, la otra para su cotidiana actividad, para sus obligaciones 
profesionales. 
El modo de trabajar que en el presente estudio hemos postu-
lado es aquel que permite al hombre vivir en unidad todos los se-
gundos de su día: las actividades aparentemente más intrascenden-
tes pueden, deben y de hecho están relacionadas con las realidades 
más sublimes que orientan y dan sentido a su vida. Todo lo tem-
poral puede ser eternizado; y esto por el amor. 
La razón de ser de algo debe encontrarse en ese algo o en 
otro al que este algo se ordene. El tiempo, y todo lo que se halla 
en las coordenadas espacio-temporales, no puede encontrar su ra-
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zón de ser, su sentido últ imo, más que en la eternidad, en lo fina-
lizado en sí mismo, en lo que no admite distancia ya que no pue-
de distinguir entre un «antes» y un «después». 
Los clásicos así lo entendieron, y mantuvieron que la única 
actividad finalizada en sí y eterna era la contemplación: toda otra 
actividad será válida solamente en cuanto medio e instrumento de 
contemplación. 
La modernidad niega toda trascendencia, e incluso la capaci-
dad en el hombre de actividades finalizadas en sí. Con estos presu-
puestos deberían reconocer a la actividad, al trabajo, un protago-
nismo de primer orden: y así lo hacen. Pero se encuentran en un 
callejón sin salida al querer finalizarlo, y no tienen más remedio 
que postular soluciones todas ellas manchadas por la utopía, e in-
coherentes con los principios filosóficos de los que partían. 
En el presente estudio hemos tratado de exponer que es po-
sible unir temporalidad y eternidad, que todo actuar temporal pue-
de y debe tener una dimensión y valor eterno. Y nos parece que 
debe ser así, pues si entendemos trabajo y contemplación como ac-
tividades naturales en sentido estricto, ambas deben llevar al hom-
bre a su perfección y felicidad. Y la actividad, el obrar moral y 
la contemplación no son compartimentos estancos en la vida del 
hombre, sino que cualquier actividad humana —en el sentido filo-
sófico de los términos— lleva en sí misma, imbricadas esas tres di-
mensiones, sin quitar un predominio de una de ellas sobre las 
otras, según la actividad de que se trate. 
Y es precisamente la presencia de las otras dimensiones lo 
que hace del trabajo actividad humana, negándose a los animales 
y máquinas la capacidad para el trabajo strictu sensu: el trabajo es 
de la persona. Y el destinatario es también la persona. 
Teniendo en cuenta que la voluntad también es posesiva, y 
que lo es en su uso amoroso; y que es éste el uso de la voluntad 
completivo por excelencia, el que más le caracteriza y realiza al 
hombre como persona, concluíamos que debe ser el amor el que 
informe a la actrividad y trabajo, convirtiéndose así el trabajo en 
amor; el trabajo es servicio, donación, ejercicio y manifestación de 
amor. 
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En este modo de trabajar, el entendimiento conoce —por la 
connaturalidad— al amado, y las cosas del amado como el amado 
las conoce, esto es, en el amado. Pero aquí, el que conoce no es 
el entendimiento, sino la persona, pues el afecto y voluntad parti-
cipan de la racionalidad: no entienden, pero establecen una adecua-
ción que permite entender lo que el entendimiento solo no podría. 
Así, si amo a un ser personal —Dios, los demás—, mi princi-
pio de operaciones en el trabajo también es el mismo ser personal 
amado: el amor es principio de operaciones desde el amado, pues 
es su forma la que me transforma e informa mi actuar. 
Este trabajo es contemplativo, y es el amado objeto contem-
plado, pues está virtualmente presente en el entendimiento del 
amante, presencia que explica la presencialidad, influencia e infor-
mación del amado en el trabajar del amante. 
Esta presencia virtual del amado en el entendimiento del 
amante que acompaña eficazmente la actividad de este, es un con-
cepto que no aparece en la filosofía del Aquinate ; sin embargo, es 
un análisis fenomenológico de ciertos hechos —recuérdese la expre-
sión «pensando en ti»— el que exige que hablemos de tai t ipo de 
presencia. Tomás de Aquino nos dice que no es posible tener dos 
conceptos actualmente en el mismo m o m e n t o , 6 8 ; efectivamente, el 
amado no se halla en el entendimiento del amante actualmente; 
pero tampoco su presencia es tan sólo potencial, pues —en los ca-
sos referidos— la presencia del amado es positiva, eficaz: por eso 
postulamos que tal presencia es virtual. Y en consecuencia, que es 
posible—y de hecho se da— contemplar al amado en el e j e rc i c io 
de la actividad hecha por amor a éste. 
Lo que permite esa presencia virtual que el entendimiento 
tiene del amado es —decíamos— la presencia intelectual de la coap-
tatw del amor en la voluntad del amante. 
Una vez establecidos estos conceptos previos, concluimos 
que es posible hablar de un trabajar-contemplando-amando, y de-
cíamos de este trabajo ser contemplativo, afirmando de éste ser lo 
s i gu i en t e : ac t i v idad profes iona l del h o m b r e en t e ro —de la 
persona— perfecta y perfectiva, informada de tal modo por el 
conocimiento-amor de un ser personal, que el amado domina final-
mente de manera unitaria y unitiva en todo el actuar, siendo así 
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el amor causa del actuar, y el actuar al imento, manifestación y ex-
presión del amor, que, si bien me lleva al descubrimiento y con-
templación de otras personas, también se hace teniendo presente y 
contemplando —de modo virtual— al ser personal amado, conse-
cuentemente caracterizado por una respetuosa relación con el ser-
naturaleza, y por una sabia armonía de utilidad y a-utilidad, que 
hacen de la belleza un necesario ingrediente, permitiendo transfor-
mar necesidad en libertad, rutina en novedad, y tiempo en eter-
nidad. 
Ahora bien, insistimos: el trabajo, si se realiza con respeto 
por la naturaleza de las cosas, ese mismo trabajo resulta ser traba-
jo contemplativo: es natural el trabajar contemplativamente. 
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